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LA SACRAMENTALI DAD Y 
SUS PRESUPUESTOS 
CONTRIBUCIÓN A L PLANTEAMIENTO DE LA 
TEOLOGIA SACRAMENTARIA 
J O S E L U I S I L L A N E S 
I. ANTE UNA ENCRUCIJADA DE LA TEOLOGÍA 
SACRAMENTARÍA 
"El sacramento —decía San Agustín— es un signo de 
una cosa sagrada" (1), un rito que simboliza y evoca la 
presencia de Dios y su entrega a los hombres, y que, al 
simbolizarla, la causa. Con una terminología inspirada en 
los Padres griegos podríamos expresar la misma realidad 
hablando del misterio de Dios, es decir, de las insonda-
bles riquezas de la vida divina que, al realizar los ritos por 
Dios queridos, se comunican a los hombres. El Catecismo 
romano o del Concilio de Trento habla de ellos diciendo 
que el sacramento es "una cosa sensible que, por institu-
ción de Dios, tiene la virtud de significar y de comunicar 
la santidad y la justicia" (2). Ya en nuestros días el Con-
cilio Vaticano I I describe sus efectos afirmando que "están 
ordenados a la salvación de los hombres, a la edificación 
( 1 ) S A N AGUSTÍN, De civitate Dei, 1. 10, c. 5. 
(2) CATECISMO ROMANO, parte 2.a, cap. 1, n. 11. 
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del Cuerpo de Cristo y, en definitiva a dar culto a Dios; 
en cuanto signos, tienen también un fin pedagógico. No 
sólo presuponen la fe, sino que, a la vez, por medio de pa-
labras y de cosas, la alimentan, la robustecen y la expre-
san; por eso se llaman sacramentos de la fe " (3). Y Pau-
lo VI los define como signos misteriosos, profundos, que 
por disposición divina significan de manera sensible un 
hecho divino que opera en el interior del alma (4). 
Sean cuales sean las palabras de las que nos sirva-
mos, al hablar de los ritos y las realidades sacramentales, 
nos estamos refiriendo al núcleo mismo del cristianismo, 
que puede ser descrito como un anuncio dirigido a los hom-
bres en nombre de Dios mismo, y capaz por tanto de co-
municar la realidad que testifica. "Así cómo Cristo fue en-
viado poFel Padre •—declara la Constitución Sacrosanctum 
Concilium del Concilio Vaticano I I—, El a su vez envió a 
los Apóstoles, llenos del Espíritu Santo. No sólo los envió 
a predicar el evangelio a toda criatura y a anunciar que 
el Hijo de Dios, con su muerte y resurrección, nos libró 
del poder de Satanás y de la muerte y nos condujo al rei-
no del Padre, sino también a realizar la obra de salva-
ción que proclamaban mediante el sacrificio y el sacra-
mento, en torno a los cuales gira toda la vida litúrgica. 
Y así, por el Bautismo los hombres son injertados en el 
misterio pascual de Jesucristo: mueren con El, son sepul-
tados con El y resucitan con El; reciben el espíritu de 
adopción de hijos, por el que clamamos: ¡Abba! ¡Padre! 
(Rom 8, 15), y se convierten así en los verdaderos adorado-
res que busca el Padre. Asimismo, cuantas veces comen la 
cena del Señor, proclaman su muerte hasta que vuel-
va" (5). "Por los sacramentos —afirmaba siglos antes el 
Concilio de Trento —toda verdadera justicia comienza, 
(3) CONCILIO VATICANO II, Constitución Sacrosanctum Concilium, 
n. 59. 
(4) Sacramento es "un segno misterioso (in greco oppento il sa-
cramento si chiama "mistero"), che per divina disposizione significa 
sensibilmente un fatto divino interiormente operante", PAULO VI, 
Alocución pronunciarla el 18-IV-1973, en Insegnamenti di Paolo VI, 
t. XI, Tipografia Poliglotta Vaticana, Roma 1974, p. 346. 
(5) CONCILIO VATICANO II, Const. Sacrosanctum Concilium, n. 6. 
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crece una vez comenzada, o se recupera una vez per-
dida" (6). 
Esa centralidad que el Bautismo, la Confirmación, la 
Penitencia, la Eucaristía, el Orden, el Matrimonio, la Un-
ción de enfermos tienen en la vida cristiana, ha arrastra-
do consigo una paralela centralidad en el orden del pen-
samiento. Desde sus inicios la teología cristiana ha vuel-
to sobre esos diversos ritos para explicarlos y captar todo 
lo que implican. Y eso no sólo analizándolos por separa-
do, sino considerándolos en su conjunto, poniéndolos en 
relación, estudiando el nexo que los une y los rasgos y 
características que los asemejan, etc., etc. Así, poco a poco, 
fue desarrollándose una teología de los sacramentos en 
general, cuyos hitos fundamentales están constituidos por 
un San Gregorio de Nisa y un San Juan Crisòstomo, en 
Oriente, y un San Agustín, en Occidente, hasta culminar, 
a través de los estudios de un Hugo de San Víctor y un 
Pedro Lombardo (7), en las explicaciones y definiciones 
de un San Buenaventura y un Santo Tomás de Aquino (8). 
Con unos y otros términos y subrayando uno u otro 
aspecto esas definiciones coinciden en poner de relieve 
un dato fundamental: los ritos de los que la Iglesia vive 
son signos que dan a conocer una realidad trascendente 
(la misma vida divina) y que, al darla a conocer, la co-
munican. Son signos que causan lo que significan: eso 
esToque los define y lo que los distingue de cualquier otra 
realidad. 
(6) CONCILIO DE TRENTO, Decretrum de sacramentis, Proemium. 
( D S 1600). 
(7) l a definición dada por este último tendrá especial importan-
cia: "Sacramentum est sacrae rei Signum. Omne enim sacramentum 
est Signum, sed non e converso... Sacramentum enim proprie dicitur 
quod ita Signum est gratiae Dei et invisibills gratiae forma, ut ipsius 
(gratiae) imaginem gerat et causa existat" (PEDRO LOMBARDO, Liber 
IV Sententiarum, d. 1, c. 4). 
(8) "Sacramenta sunt signa sensibilia, divinitus instituía tan-
quam medicamenta, in quibus sub tegumento rerum sensibilium di-
vina virtus secretius operatur" (SAN BUENAVENTURA, Bremloquium, 
parte 6.a, cap. 1, n. 2). "Sacramentum est signum rei sacrae inquan-
tum est santificans homines" (SANTO TOMÁS DE AQUINO, Summa theo-
logiae, 3 q. 60, a. 2). 
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La teología de los siglos postenores profundizó en ese 
dato, precisando diversos aspectos hasta alcanzar una 
sistematización altamente elaborada. Ese proceso de cla-
rificación intelectual de la naturaleza y características de 
los sacramentos trajo consigo una evolución terminológi-
ca: el término sacramento y sus derivados que, en épocas 
precedentes, habían sido usados con frecuencia en un sen-
tido lato y aplicados por tanto a realidades muy varia-
das, pasan a tener ahora un sentido técnico y preciso. En 
la teología de los siglos xni a xvn se habla de sacramento 
para referirse exclusivamente a los siete ritos antes men-
cionados, y lo mismo ocurre con los otros términos deri-
vados de esa raíz, con la única excepción del substantivo 
sacramental, que se emplea para referirse a algunos ritos 
menores como el uso del agua bendita, ciertas bendicio-
nes y consagraciones, etc. 
Desde mediados del siglo xvn y, sobre todo, a lo largo 
del siglo xviii se produjo un importante cambio en el ho-
rizonte cultural europeo, que repercutió en una modifi-
cación de los intereses teológicos. Los pensadores de la 
Ilustración, especialmente aquellos más influidos por las 
corrientes racionalistas, caen en un intelectualismo que 
les lleva a desconocer la peculiaridad y el carácter espe-
cífico del rito, concediéndole un valor meramente pedagó-
gico en cuanto representación gráfica~de ideas y enseñan-
zas" y juzgándolo, más o menos decididamente, como ex-
presión de una mentalidad ingenua aún no llegada a ple-
na madurez. Un ^análisis; crítico de esas afirmaciones en-
caminado a poner de manifiesto su insuficiencia tanto 
teológica como metafísica y antropológica, hubiera podi-
do contribuir a progresos interesantes de la teología sa-
cramentaria, pero de hecho no ocurrió así. Los teólogos 
de esa época desarrollaron una fuerte polémica antirracio-
nalista, pero siguiendo otros derroteros —la reivindicación 
de la trascendencia y la peculiaridad de lo cristiano se 
hizo a nivel de la sobrenaturalidad y excelencia de las 
verdades reveladas y no al de la vindicación del valor y 
la naturaleza de los ritos sacramentales— y la teología de 
la sacramentalldad no realizó, durante este período, pasos 
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substanciales. Los manuales, textos y comentarios repro-
dujeron y transmitieron la eatequesis cristiana y, en par-
te, las explicaciones de los Padres y de los grandes maes-
tros medievales a las opiniones de las escuelas posterio-
res, pero sin añadir desarrollos dignos de nota. 
Ya entrado el siglo x ix tiene lugar un nuevo resurgir 
de la temática sacramentarla, favorecido, entre otros fac-
tores, por la actitud de espíritu propia del pensamiento 
romántico. El romanticismo con su valoración de la his-
toria, de la tradición, de lo comunitario, de lo vital, in-
creméñloV^ estudios sobre la antigüedad 
cristiana, contribuyendo a poner de manifiesto filones de 
la tradición patrística y escolástica algo olvidadas en las 
escuelas teológicas posteriores, mientras que de otra im-
pulsó a los pensadores cristianos a reflexionar sobre las 
riquezas de la vida litúrgica y sacramental. Johann Adam 
Möhler y la escuela de Tubinga, Perrone, Schräder, Fran-
zelin y los demás representantes de lo que podríamos lla-
mar escuela romana y, uniendo ambas líneas, Matthias 
Scheeben son nombres que deben ser necesariamente re-
cordados. 
A lo largo del siglo xx el cambio iniciado por esos auto-
res se continúa, en ocasiones precisándolo y corrigiéndolo, 
en ocasiones desarrollándolo. Los nuevos estudios bíbli-
c o s ^ patrísticos, el movimiento litúrgico, la renovación 
de las corrientes escolásticas y en particular del tomismo, 
la labor de los estudiosos de la historia comparada de las 
religiones, la profundización en la teología del Cuerpo 
místico y en general en la eclesiología, son algunos de 
los factores que determinan la fisonomía actual de la teo-
logía sacramentaría. No nos corresponde aquí ni refe-
rirnos a las obras y autores más significativos ni analizar 
pormenorizadamente sus afirmaciones; si debemos en cam-
bio señalar un rasgo general: mientras la teología de los 
siglos xn y siguientes se ocupó ante todo de definir y ca-
racterizar a los sacramentos, el movimiento de ideas ini-
ciado en el sig^o_xr.x_aspira en cambio a analizar la re-
lación de los sacramentos con el jresto de la economía 
cristiana, poniendo de manifiesto analogías, entronques, 
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anticipaciones. Lo que trae consigo wnsecuencjas^termi-
nológicas en cierto modo antitéticas a las anteriormente 
señaladas. Frente a la restricción del uso del término sa-
cramento, que tiene lugar a partir del siglo xn, presen-
ciamos en nuestros días una expansión de su campo se-
mántico: se habla así del valor sacramental de la pala-
bra^ de Cristo y de la Iglesia como sacramentos7~dè~Ia 
economía cristiana como economía de estructura sacra-
mental, etc. etc. 
Hay en todo ello un enriquecimiento de la teología 
sacramentaria, o al menos puede haberlo. Pero hay tam-
bién riesgos, y riesgos graves: una pérdida de la concien-
cia de la singularidad de los siete ritos sacramentales por 
excelencia, y consiguientemente una depauperación del 
entero pensar y vivir cristianos. La orientación de algunos 
escritos contemporáneos, así como determinadas actitu-
des existenciales —el énfasis en la experimentación y en 
lo psicológico, la insistencia unilateral en la praxis socio-
política, etc.—, ponen de manifiesto que 'esos riesgos no 
son meramente hipotéticos. Es obvio de otra parte que 
esas desviaciones, que implican o pueden implicar una 
situación de crisis para la teología sacramentaría, no de-
rivan necesariamente de la evolución de ideas antes des-
crita— más aún, en gran parte la contradicen— sino 
que tienen su raíz en niveles más profundos y complejos. 
A ello alude el filósofo alemán Josef Pieper cuando co-
menta que así como en la centuria pasada fue necesario 
poner el acento en los praeambula fidei, en la época actual 
resulta indispensable reafirmar y defender los praeambula 
sacramenti. Quiere indicar con ello que en la civilización 
occidental contemporánea se está difundiendo una men-
talidad utilitaria, pragmática y subjetivista, que habien-
do perdido el sentido de la hondura del ser y de la ar-
monía del hombre con el cosmos, no es capaz de enten-
der el valor de la actitud contemplativa y no concibe 
ante las realidades materiales más actitud que la domi-
nante y fabricadora. Esa mentalidad —viene a decirnos—, 
llevada a sus últimas consecuencias, conduce a negar la 
realidad misma de Dios y el sentido de los ritos sacra-
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mentales, y, en cualquier caso, contribuye a que sean vi-
vidos de manera superficial, sin participar a fondo en ellos. 
No es nuestra intención entrar ahora en un análisis 
sociológico de la sociedad contemporánea, ni enredarnos 
en una discusión sobre el sentido de la técnica y las con-
secuencias psicológicas y culturales de su difusión. Más 
aún pensamos —y así quedará claro en lo que sigue— que 
no está ahí el nudo de la cuestión. Si hemos citado las 
afirmaciones de Pieper no es porque compartamos por en-
tero el trasfondo que tienen en su propio pensamiento, 
sino porque ponen de relieve la encrucijada ante la que 
se encuentra hoy la teología sacramentaría: las cuestio-
nes que en la actualidad se debaten no son ni sectoriales 
ni de detalle, sino centrales y de fundamentación. 
Podemos por eso afirmar que así como la teología de 
los siglos xn y siguientes sintió la necesidad de precisar 
la definteJón_de._.sacramento, "en la jactuaUdad se -hace 
imprescindible poner de ñmñifiesto los presupuestos im-
plicados en esa definición y analizar la noción de sacra-
mehtalidad, es^ecir esa cualidad que se realiza de_mpdo_ 
pleno en los siete ritos a los que designamos con ©1 noia=., 
bre de sacramentos, pero que puede encontrarse también, 
de una u otra forma, en realidades diversas autorizándo-
nos a que las califiquemos, con más o menos rigor, de sa-
cramentales. Á™elló quieren contribuir las páginas que 
siguen, en las que —no haría falta decirlo— no preten-
demos agotar la materia, sino, más modestamente, seña-
lar las raíces de la sacramentalidad, comentándolas bre-
vemente. Tienen pues el valor de una introducción y no 
el de un tratado. 
I I . SACRAMENTALIDAD Y SACRALIDAD 
Dios, que libremente creó el universo, libremente le 
marcó sus fines. La historia, en última instancia, no está 
regida por la necesidad, sino por la libertad. Por eso en 
ella cabe lo inesperado, lo nuevo, lo sorprendente, lo gra-
613 
12 
JOSÉ LUIS ILLANES 
tuito, lo que trasciende las premisas. Y así h>a acontecido-
desde el inicio. Dios no ha ordenado el cosmos y las cria-
turas que lo integran a aquel fin al que podían aspirar por 
sus fuerzas nativas, sino que nos ha elevado a una pleni-
tud que excede a la entera naturaleza creada: la partici-
pación en la propia intimidad divina. 
Esa elevación comienza con el inicio mismo de la his-
toria, ya que Dios crea a los hombres —y, antes, a los án-
geles— dotándolos de dones sobrenaturales. Se prolon-
ga, después del pecado, con la acción redentora de Cris-
to. Y se transmite a lo largo de los siglos a través de la 
Iglesia que, animada por el Espíritu Santo, vive de la vida 
misma de Cristo. Con su predicación, con sus ritos, con 
el testimonio vivo de su fe, la Iglesia proclama el desig-
nio misericordioso de Dios y, orientando hacia El a los 
hombres, los reúne en una alabanza y culto perfectos, en 
los que se entremezclan, fundados en la conciencia del 
don divino recibido, la alegría, la acción de gracias, la 
impetración por la humanidad entera, el deseo de una 
unión cada vez más perfecta con Dios, y, habiendo así 
enviado a los hombres, esa misma Iglesia los envía de 
nuevo a la existencia diaria para ratificar y manifestar 
con las obras la nueva vida que se acaba de recibir (9) . 
Bautismo, Confirmación, Eucaristía, Penitencia, Ma-
trimonio, Orden, Unción de enfermos se nos aparecen así 
como momentos centrales del existir cristiano y del vivir 
de la Iglesia ya que en ellos llega a su culmen la comuni-
cación de la gracia a la que todo lo anterior se ordena y 
de la que todo lo posterior depende. Johann Adam Mohler 
solía comentar que quien profesa la fe católica sobre el 
misterio eucarístico profesa, aunque sea sólo implícita-
mente, la entera fe de la Iglesia. lOgó" parecido puede 
decirse —al menos en gran parte— de todo otro sacra-
mento, ya que ahí en el sacramento, y particularmente 
en la Eucaristía, es donde —en arras pero en verdad— 
culmina el proceso de autocomunicación de Dios en el 
(9) Sobre esta circularidad o conexión entre culto y vida puede 
verse lo que hemos escrito en La Santa Misa, centro de la actividad, 
de la Iglesia, en "Scripta Theologica" 5 (1973) 733ss. 
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que está la esencia del cristianismo. Por eso es imposible 
afirmar la fe de la Iglesia en la Eucaristía y en los demás 
sacramentos sin verse llevado a afirmar todo el resto de 
los artículos de la fe cristiana; y, a la inversa, es imposi-
ble negar alguna verdad cristiana sin que ello no repercu-
ta en la comprensión que se tiene de las realidades sacra-
mentales. 
Más adelante tendremos ocasión de volver sobre esas 
afirmaciones, mostrando su alcance. De momento convie-
ne subrayar que no es sólo el misterio cristológico, en cuan-
to momento decisivo de la comunicación por Dios al hom-
bre de su propia intimidad, lo que está implicado en los 
sacramentos, sino también todo lo que con ese misterio 
está de algún modo relacionado. La fe cristiana gira en 
efecto en torno a la Encarnación, pero ésta, a su vez, nos 
remite, de una parte, al misterio de Dios y, de otra, a la 
realidad a la que Dios, encarnándose, se comunica, es de-
cir al hombre. Desde esta última perspectiva una conside-
ración global sobre la sacramentalidad implica necesaria-
mente un estudio antropológico, a fin de poner de mani-
fiesto qué rasgos del ser humano han sido presupuestos 
por Dios al instituir los sacramentos. Cuestión, obviamen-
te de enorme interés, y más con relación a la problemá-
tica que apuntábamos en las páginas anteriores; aunque 
no todos los problemas que acucian hoy a la teología sa-
cramentarla tengan su raíz en afirmaciones relacionadas 
con los praeambula sacramentorum, por volver a la ya ci-
tada expresión de Pieper, es cierto en cambio que ahí en-
troncan algunos de los más importantes. Por eso, antes 
de pasar a otros aspectos de nuestro tema, será bueno que 
nos detengamos ante todo a considerar éste. 
Por lo demás no se trata de una cuestión nueva en la 
teología sacramentaría. Ya desde los tiempos más remotos 
los escritores cristianos han puesto de relieve que, al es-
tablecer los sacramentos, Dios ha asumido dentro de la 
sacramentalidad una realidad que le precedía: la viven-
cia de lo sagrado, la sacralidad. Es lo que pone ya de ma-
nifiesto el hecho de que las generaciones cristianas pri-
mitivas se sirvieran, para designar a los ritos cristianos, 
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de la voz griega mysterion y de la latina sacramentum, 
relacionadas ambas, en el uso lingüístico del griego y del 
latín precedentes, con significaciones de cuño religioso. 
¿Qué es pues la sacralidad?, ¿en qué se asemeja y en 
qué se diferencia de la sacramentalidad? Tales son las 
cuestiones que debemos afrontar ahora. 
F E N O M E N O L O G Í A DE L O S A C R O 
A veces, al hablar de lo sagrado, se lo presenta o define 
identificándolo con Dios o con realidades creadas en cuan-
to relacionadas con Dios. Hay en ello algo de cierto, ya 
que lo sagrado dice relación a la divinidad, pero esa for-
ma de hablar es insuficiente e incluso equívoca, ya que la 
entera realidad está siempre vinculada a Dios y el Crea-
dor está presente en todo instante en todas sus creatu-
ras. Definir lo sacro por la relación a Dios equivale pues 
a negarlo, bien porque se ponga en entredicho su peculia-
ridad y especificidad, sosteniendo que todo es sagrado, 
bien porque se postule que la vivencia de lo sacro es fru-
to de una mentalidad deficiente y poco desarrollada: aque-
lla en efecto que, no habiendo percibido todavía la uni-
versal causalidad divina, piensa que la acción de Dios en 
la historia es saltuaria e intermitente. Y ni una ni otra 
hipótesis son ciertas. 
Si queremos hablar con precisión hemos de definir lo 
sacro refiriéndonos no a una genérica relación a Dios, sino 
a un modo peculiar y especificóle relación con El (10)? 
Más exactamente, y atendiendo a lo que nos dicen el uso 
filológico, los estudios históricos y los análisis filosóficos, 
podemos afirmar que lo sagrado se dice no de Dios ni tam-
poco del hombre en cuanto relacionado con El, sino más 
propiamente de cosas, objetos, lugares, etc. vinculados de 
una manera especial al relacionarse del hombre con Dios, 
y ello no porque se presuponga de algún modo una ausen-
cia de Dios respecto a las otras realidades (las no sagra-
do) Para todo lo que sigue ver JOSÉ L U I S ILLANES, Sagrado y pro-
fano, en Gran Enciclopedia Rialp, t. 20, Madrid 1074, pp. 661-669. 
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das o profanas), sino porque en lo sacro se descubre o 
subraya la universal presencia divina. La raíz última de 
la vivencia de lo sagrado" se encuentra en la naturaleza 
misma del conocer humano. Nuestra inteligencia, creada 
y limitada, no alcanza a Dios con una mirada directa, sino 
por vía de inferencia. Nuestro conocimiento se inicia en 
lo sensible y, a partir de ahí, se eleva a lo espiritual y a 
Dios. Ese carácter progresivo e histórico de nuestro itine-
rario cognoscitivo, hace que el conocimiento de Dios apa-
rezca vinculado a cosas, lugares y acontecimientos que 
dieron ocasión a la advertencia de su verdad o a profun-
dizar en ella, y a los que el hombre, consciente de su his-
toria, se siente espontáneamente inclinado a volver, a fin 
de ir enriqueciendo su intimidad con Dios. 
Tenemos ahí una primera especie, tal vez la más im-
portante, de lo sagrado: lo que podemos llamar lo sagra-
do teofánico o manifestativo. Pero no se agota con ello la 
sacralidad. No olvidemos la importancia que en el vivir 
humano tienen el gesto, el rito, etc.: reconocida la reali-
dad de Dios, el hombre se advierte vinculado a El y tiende 
a expresar esa vinculación con la adoración, con la ora-
ción, con el amor, manifestados no sólo en actos interio-
res, sino con la totalidad de su persona. Surgen así gestos 
espontáneos y sencillos, que se han ido enriqueciendo —y, 
en ocasiones, complicando— con el decurso histórico, has-
ta dar origen a toda esa multiplicidad de acciones ritua-
les que nos muestra la historia de las religiones. Encon-
tramos así una segunda especie de lo sagrado, lo sagrado 
ritual, con todo lo que le acompaña: lugares de culto, per-
sonas destinadas a su servicio, etc., etc. 
Tanto en una como en otra de sus manifestaciones lo 
sagrado —entendido y vivido según su verdadero ser— se 
nos aparece como distinguido del resto de la existencia 
—de lo profano, como suele ordinariamente decirse—, pero 
no aislado o separado de ella. El descubrimiento de Dios 
y la advertencia de nuestra relación a El se sitúan en el 
centro del existir humano y repercuten en todas las di-
mensiones de nuestro ser y de nuestro actuar. Lo sagrado, 
rectamente vivido —o sea, como encuentro personal con 
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el Dios vivo—, se prolonga lógica y naturalmente en la 
que podríamos llamar vivencia religiosa de lo profano, es 
decir el reconocimiento de la existencia diaria como tiem-
po o momento de la realización de los designios providen-
ciales, del cumplimiento de la voluntad divina, de la ma-
nifestación en el comportamiento con relación a los de-
más y al mundo, del enriquecimiento recibido al abrirse a 
Dios. 
Se establece así entre lo sagrado y lo profano una ten-
sión que varía de acento con el progreso de la personal re-
ligiosidad, pero que nunca desaparece. Precisando más, 
cabe decir que esa tensión cesa sólo si —como ocurrirá 
de hecho en la visión beatífica— Dios se comunica al hom-
bre de una manera inmediata y directa, ya que entonces 
desaparece toda experiencia de busca, de recuerdo, de re-
encuentro para vivir en una presencialidad continua de 
lo divino. Pero mientras eso no acontezca la tensión se 
mantiene ya que la vivencia de lo sagrado, al aumentar la 
conciencia de la presencia de Dios y el amor a El, remite 
al conjunto del existir para manifestar con obras de obe-
diencia esa actitud del corazón; y el vivir ordinario, al 
ser vivenciado en actitud de amor y obediencia, incremen-
ta la nostalgia de la unión perfecta con Dios y conduce 
por consiguiente a la oración, al culto, a lo sagrado en 
suma, para llenar cada vez más el corazón de Dios y hacer 
más fieles a El las propias obras. Se da pues, si se progre-
sa en el existir religioso, una presencia de Dios cada vez 
más continua, pero que no elimina las diferencias entre 
ambos momentos —el sacro y el profano—, sino que lleva 
a vivir tanto el uno como el otro con especial intensidad. 
P R E S U P U E S T O S D E L O S A C R O ' 
A fin de profundizar en las perspectivas que acabamos 
de plantear, parece conveniente examinar el contexto en 
que se sitúa la vivencia de lo santo, es decir sus presu-
puestos ontológicos. En términos generales esos presupues-
tos son de tres tipos: teológicos, antropológicos, cosmoló-
gicos. 
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1. Presupuestos teológicos 
Dios no es un ser inerte y vacío, sino vivo, omniper-
fecto, infinito. Y esa riqueza insondable de Dios se difunde 
—bonum est diffusivum sui— en la creación. Pleno en sí 
mismo y no necesitado de nada que la completara, Dios, 
en un acto de suprema liberalidad, quiso comunicar su bon-
dad creando el universo y en él a los criaturas espiritua-
les, capaces no sólo de recibir bienes, sino de ser cons-
cientes de que los reciben y por tanto de corresponder con 
la gratitud, la adoración, el amor. Hay en todos los seres 
creados una orientación a Dios, que, en las criaturas ra-
cionales se expresa en un conocimiento de Dios y un de-
seo de El, que no son praeter intentionem Dei, antes bien 
fruto primarlo de que su voluntad creadora, que busca co-
municarse, manifestarse, darse a conocer. Dios no ha crea-
do buscando su propia felicidad —es pleno en Sí mismo—, 
ni es alguien que contemple con indiferencia a los seres 
que le son inferiores, sino un Dios que ama a los seres a 
los que ha creado y que espera de ellos amor y que por 
ello se les manifiesta y comunica. Dios, en suma, es tras-
cendente, pero no lejano, y sus designios sobre la crea-
ción son designios de comunicación, de benevolencia, de 
amor. 
La realidad de Dios y su comunicación efectiva en los 
dones creaturales, constituyen el primero y más radical 
de los presupuestos de la sacralidad que está vinculada 
precisamente —según antes señalábamos— al reconoci-
miento por parte del hombre de esa llamada que le dirige 
Dios y al consiguiente deseo de radicarse en ella. Por ello 
la comprensión de la sacralidad se obscurece en el hom-
bre apenas, sea en la línea del panteísmo, o sea en la del 
deísmo o del ateísmo, se resquebraja el conocimiento de 
Dios y de sus relaciones con el mundo, según tendremos 
ocasión de comentar con amplitud más adelante. 
2. Presupuestos antropológicos 
Las afirmaciones que acabamos de exponer se comple-
tan, desde una perspectiva antropológica, con la siguien-
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te, íntimamente relacionada con todas ellas: el hombre 
ha sido creado a imagen de Dios, es capax Dei, capaz de 
reconocer la realidad de Dios y de amarlo. Y esa capaci-
dad marca radicalmente su ser: el hombre no se agota en 
un horizonte mundano, ni en un moralismo, ni en la con-
templación del cosmos, ni en la experiencia fabricadora 
y dominadora, sino que aspira a la unión con Dios y sólo 
en El encuentra su centro. 
Ese es, sin duda, el más importante de los presupues-
tos antropológicos de la sacralidad, pero no el único, ya 
que a él se unen otros dos relacionados con el carácter 
material y no sólo espiritual de nuestro ser: la estructura 
de nuestro conocer, que se inicia a partir de lo sensible; 
el carácter intrínseco que en nosotros tiene la corpora-
lidad. A la primera de esas realidades ya hemos hecho 
referencia, podemos pues limitarnos a comentar breve-
mente la segunda. El hombre no es sólo espíritu y ni 
siquiera espíritu encarnado —expresión que, al menos to -
mada literalmente, puede evocar una cierta exterioridad 
o accidentalidad en las relaciones entre el espíritu y la 
carne— sino ser compuesto esencialmente de espíritu y 
materia. La corporalidad es consubstancial al hombre y 
se entrevera, de uno u otro modo, con todo su actuar. Nues-
tra vida espiritual nace a partir de lo sensible y se alimen-
ta de ello. Los actos de conocer y de amar son, en su esen-
cia, trascendentes a todo lo material, pero no es menos 
cierto que, en el hombre, los procesos espirituales no a l -
canzan su plenitud mientras no asumen a toda la perso-
na, incluida su corporalidad. Sentimientos, decisiones, ac-
titudes, nacen de nuestra inteligencia y nuestra voluntad,, 
aspirando, en virtud del peso de nuestra naturaleza, a 
expresarse en palabras, obras, acciones. De ahí la impor-
tancia del gesto que concreta una actitud del alma, como 
también de aquellos ritos o palabras que, evocando suce-
sos pasados o disposiciones espirituales precedentes, con-
tribuyen a que la persona se identifique con ellas. "El que 
no es capaz de entender la importancia de una genufle-
xión o de una inclinación de cabeza no es cristiano y ni 
siquiera humano", ha dicho mons. Escrivá de Balaguer 
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en frase que puede servir de resumen a lo que queremos 
señalar, ya que subraya la profundidad con que, en el 
vivenciar humano, se unen lo espiritual y lo corporal, y 
consiguientemente la hondura antropológica que tiene la 
experiencia de lo sagrado. 
3. Presupuestos cosmológicos 
Entre creador y creatura hay una distancia infinita, 
pero no una heterogeneidad radical. Los seres creados, des-
de los materiales a los espirituales, reflejan, aunque defi-
cientemente, las perfecciones divinas. Por eso, como dice 
la Escritura, "los cielos narran la gloria de Dios" (11), y 
el hombre, ser dotado de inteligencia, puede leer esa ala-
banza que narran los cielos y, haciéndola propia, elevarse 
hasta el Creador. "Todo el conjunto de lo creado —co-
menta San Buenaventura— es escala para subir a 
Dios" (12). Capacidad intelectual del hombre y analogía 
de las criaturas al Creador se unen en cuanto presupues-
tos de lo sagrado que se implican el uno al otro. Así como 
antes señalábamos que la inteligencia humana no posee 
una visión inmediata de Dios, sino que se eleva hacia El 
por vía de inferencia, debemos recordar ahora que las 
criaturas transparentan al Creador, pero no directamen-
te sino como un espejo y enigma, según dice San Pablo (13), 
y obligando por tanto a un proceso de depuración que la 
enseñanza escolar resume en esa triple vía de la afirma-
ción, negación y eminencia a través de la cual se estruc-
tura el conocimiento analógico. Es precisamente esa unión 
entre manifestación y obscuridad la que explica la reali-
dad de lo sagrado tal y como nos la atestigua la expe-
riencia. 
Comunicabilidad creatural de las riquezas infinitas de 
Dios, ordenación teocéntrica del hombre, naturaleza as-
censional de nuestro conocer, transparencia teologal del 
cosmos, valor espiritual del gesto y del rito, tales son los 
presupuestos ontológicos de la sacralidad, y consiguiente-
di) Ps 18,2. 
(12) SAN BUENAVENTURA, Itinerarium mentís in Deum, cap. 1, n. 1. 
(13) Cfr. 1 Cor. 13,12. 
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mente otras tantas realidades de cuyo conocimiento de-
pende la rectitud de la teología de lo sagrado y posterior-
mente de lo sacramental. 
D E L A C I O N E S Y D I F E R E N C I A S E N T R E S A C R A M E N T A L I D A D 
Y S A C R A L I D A D 
La sacramentalidad y la sacralidad presentan una es-
tructura análoga en muchos puntos: tanto en uno como 
en otro caso nos encontramos con una interconexión en-
tre elementos materiales y espirituales, con realidades 
sensibles que se incorporan al orden de las relaciones en-
tre Dios y el hombre. Y, en ese sentido, puede afirmarse, 
como antes lo hacíamos, que la sacramentalidad asume 
esas dimensiones del ser humano que, en _uñ^den_ j^u^ 
ral, se expresan en la sacralidad; e incluso en ocasiones 
— s^i pasamos al nivel de la historia— no sólo esas dimen-
siones sino también expresiones y ritos en que la sacra-
lidad se había ido concretando. 
Al llegar a este punto es necesario detenerse y hacer 
una afirmación tajante: las semejanzas existen, pero las 
diferencias no son menos reales, más aún son decisivas: 
porque en la sacralidad nosHmóWmos en el orden de la 
najurajeza, de lo implicado por sí mismo en ia realidad 
de la creación e inseparable de ella; mientras que en la 
sacramentalidad nos movemos en el orden de lo^ñadido, 
de lo gratuito, de lo que podría no haber sido, aun supuesto 
el decreto creador. De ahí, una primera consecuencia: La 
sacramentalidad es una sacralidad sobrenatural e insti-
tucional, es decir que presupone la decisión gratuita de 
Dios de autocomunicarse y es fruto de la libre institución 
divina. Una segunda consecuencia, que en parte depen-
de de la anterior: en la sacramentalidad se da una refe-
rencia a la causalidad que trasciende de lo que nos ofrece 
la experiencia de lo sacro; la sacralidad se mueve en el 
orden del signo, la sacramentalidad se sitúa además en 
el orden de la causalidad. 
Ciertamente todo signo en cuanto que da a conocer 
una determinada realidad, evoca un comportamiento y 
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fomenta una actitud y, en su sentido conlleva una cier-
ta eficiencia, y por eso, puede decirse que alcanza su ple-
nitud de signo sólo cuando produce, causa, efectivamente 
aquel conocimiento o aquella decisión voluntaria a los 
que esta ordenado. Y eso se aplica, obviamente, también 
a la sacralidad natural; en ella el hombre, descubre, re-
cuerda, etc., la presencia de Dios en la realidad creada, 
a la que mantiene en el ser, y ello repercute, o puede re-
percutir, en su enriquecimiento y rectitud interiores; pero 
—y es esto lo que queremos subrayar— todo ese proceso 
no implica, en sentido radical, una novedad de ser, sino 
sencillamente una actualización de lo ya dado realmen-
te, aunque in radice, desde el instante mismo en que re-
cibimos nuestra propia naturaleza. En la sacramentalidad 
hay en cambio novedad de ser y novedad radical: Dios 
autocomunlcándose, Dios haciéndonos participar, en un 
acto de suprema liberalidad, de la propia vida divina. Y, 
en ese sentido, en cuanto que dan a conocer y comunican 
una realidad nueva, son a la vez, y de un modo supremo, 
signos y causas. Significando causant, como dice el afo-
rismo ya consagrado: evocando el designio divino de sal-
vación —con lo que se sitúan en el orden del signo— in-
corporan a él —y con ello se sitúan en el orden de la cau-
salidad—. Son signos que no sólo dan a conocer una rea-
lidad, sino que la dan a conocer porque la hacen presente, 
porque la introducen en un mundo que, de esa forma, re-
sulta elevado y llevado más allá del ser que antes poseía. 
De ahí su peculiar causalidad, distinta de la que posee 
cualquier otro signo. 
Todo ello quizá resulte más claro si subrayamos que en 
la sacralidad es el hombre quien actúa: un hombre man-
tenido por Dios en el ser y actuando según las fuerzas 
que Dios le ha concedido, pero, según acabamos de decir, 
operando precisamente de acuerdo con aquello que le es 
propio en virtud del don creatural divino. En la sacra-
mentalidad no es el hombre quien actúa, sino Dios^ los 
sacramentos no son, radicalmente hablando, actos del hom-
bre, sino actos de Dios; en ellos Dios se sirve de las rea-
lidades de este mundo —y el hombre mismo— para co-
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municarnos una realidad que trasciende al mundo: su 
propia vida. Ciertamente Dios, que ha creado la libertad 
humana, no la violenta y no comunica sus dones a quien 
se niega a recibirlos; más aún, esa donación divina aspi-
ra, por su propio impulso, a dar vida a una respuesta 
libre, a engendrar un amor de amistad consciente y ple-
namente querido, y todo ello forma parte de la dinámica 
sacramental. Pero eso no quita, sino que al contrario pre-
supone, que es El, y no el hombre, quien tiene la iniciativa, 
quien puede comunicar, y comunica de hecho, su propia 
intimidad. En los sacramentos no actúan las fuerzas na-
turales del hombre, sino el poder sobrenatural de Dios; lo 
que en ellos tiene lugar acontece no por virtud de la po-
tencialidad humana (ex opere operantis), sino por virtud 
del poder de Dios que, de acuerdo con sus designios, ha 
decidido servirse de un determinado rito para, a través 
de él y en él, comunicar su gracia (ex opere operato). Tal 
es la piedra de toque de la fe cristiana sobre la sacra-
mentalidad: todo lo demás —la íntima relación existen-
te entre rito sacramental y culto perfecto, la intercone-
xión entre culto y vida, etc.— depende de esa realidad 
radical y encuentra en ella su fundamento y explicación. 
I I I . PRESUPUESTOS DE LA SACRAMENTALIDAD 
Precisada la noción de sacramentalidad y sus diferen-
cias con la sacralidad, demos un paso adelante volvien-
do a las perspectivas que antes apuntábamos citando a 
Möhler: ¿cuáles'son los presupuestos de la sacramentali-
dad?, ¿cómo engarza con el resto del misterio cristiano? 
P R E S U P U E S T O S T E O L Ó G I C O S 
El presupuesto primero y radical de la sacramentali-
dad podríamos describirlo hablando de la excedencia de 
Dios sobre la creación: la perfección divina trasciende al 
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infinito la de las criaturas y su intimidad está más allá 
de las fuerzas y exigencias de cualquier naturaleza creada 
o creable; nos referimos, en otras palabras, la realidad 
a la que se alude ordinariamente en teología mediante el 
empleo del término "sobrenatural". Esta primera afirma-
ción necesita en seguida ser completada con una segun-
da: ese Dios que trasciende al infinito cuanto na creado, 
ha decidido, en un acto de suprema liberalidad, elevarnos 
hasta esa intimidad con El a la que, por nosotros mismos, 
no hubiéramos podido ni aspirar. Dios no se limita a otor-
garnos dones, manifestándonos su amor pero permane-
ciendo en una cierta lejanía, sino que nos ama hasta el 
extremo de comunicarse El mismo haciéndonos participar 
de su vida trinitaria. 
El misterio de la comunicación gratuita que de sí mis-
mo hace el Dios trascendente es el transfondo que da 
sentido a la sacramentalidad. Importa por eso afirmarlo 
claramente manteniendo con firmeza las dos afirmacio-
nes que acabamos de hacer: la verdadera naturaleza de 
la sacramentalidad cristiana puede ser obscurecida en 
efecto tanto por la vía de un deísmo o, en tono menor, de 
un taborismo o palamismo que, considerando que la mis-
midad divina es imparticipable por los hombres, restringe 
el don que Dios otorga a una participación en su doxa o 
gloria; como también —y sobre todo —por la vía de un 
olvido de la gratuidad absoluta que reviste el don que 
Dios hace de Sí. En el primer caso se habría desconocido 
la peculiaridad de la sacramentalidad para reducirla a 
una sacralidad quizá cualificada, pero mera sacralidad al 
fin y al cabo; en el segundo —de ahí su especial grave-
dad —nos habríamos precipitado directamente en el na-
turalismo. 
P R E S U P U E S T O S C R I S T O L Ó G I C O S 
Esa comunicación de la vida íntima divina no es una 
simple promesa, sino una realidad ya acontecida. El Hijo 
Unigénito de Dios Padre ha asumido una naturaleza hu-
mana y, a través de ella y en ella, ha ensalzado a la entera 
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humanidad. Cristo, perfecto Dios y perfecto hombre, en 
quien desde el primer instante "habita la plenitud de la 
divinidad corporalmente" (14) refrendó con su obediencia 
el designio divino, ofreciendo así a Dios Padre una adora-
ción y un culto perfectos, que obtienen para los hombres, 
de los que El es Primogénito y Cabeza, no sólo la libera-
ción de la esclavitud introducida por el pecado sino una 
intimidad con Dios que trasciende la gracia primitiva. 
Ciertamente, para participar de la vida de Cristo y tener 
acceso a Dios Padre, es necesario que nos incorporemos a 
El. Pero al hacerlo, —o más exactamente, al dejar que El 
nos atraiga hacia Sí—, somos llevados a participar de 
una vida que aún no poseíamos, pero que —y esto importa 
dejarlo bien claro— no nos es del todo extraña, ya que 
El, Cristo, nacido de mujer, no es ajeno a nuestro linaje, 
sino que pertenece a la raza de los hijos de Adán (15). 
Dios podría, en su infinita libertad, haberse comuni-
cado a nosotros siguiendo otras vías o caminos, pero, de 
hecho, porque así ha querido, se nos ha comunicado en 
Cristo y por Cristo, de forma que "ningún otro nombre 
nos ha sido dado bajo el cielo por el cual podamos ser sal-
vados" (16). Por eso cualquier error en cristología arrastra 
consigo un error en sacramentaría. Así la herejía mono-
fisita, que niega la verdad de la naturaleza humana de 
Cristo, o al menos su actividad, puede conducir, en sa-
cramentaría, a una admiración estática ante la acción 
divina en el sacramento, olvidando que esa acción recla-
ma de nuestra parte respuesta y participación personales. 
Una visión hegeliana, que desfigura la realidad de Cristo 
reduciéndolo a un mero momento del desarrollo inma-
nente de la historia, destruye la sacramentalidad inter-
pretándola como una sacralidad entendida de modo natu-
ralista. Y una posición nestoriana, que rechaza el dogma 
de la unión hipostática, concibiendo a Cristo como un 
mero hombre, aunque de dignidad excelsa, socava en su 
(14) Col. 3,9. 
(15) Cfr. Gal. 4,4; Le. 3,23-38. 
(16) Act. 4,12. 
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raíz la economía sacramentaría ya que pone en entredi-
cho la verdad de la comunicación de Dios a los hombres. 
De esas tres desviaciones, la segunda y la tercera son 
obviamente las más graves: en el orden de la Encarnación 
y, en términos más generales, en el de la gracia, prolon-
gación de la Encarnación misma, es el movimiento de 
Dios hacia el hombre a lo que hay que atender ante todo, 
ya que ahí encuentra un fundamento la realidad de lo 
que somos. "Si Cristo no es Dios no puede divinizarnos", 
reiteró una y otra vez la patrística a lo largo de su polé-
mica con los planteamientos arríanos y nestorianos, po-
niendo de relieve que no puede hablarse de una comuni-
cación sobrenatural de Dios a nosotros si antes se ha ne-
gado la unión, en Cristo, entre naturaleza divina y natu-
raleza humana. "Si no hay distinción entre Dios y el 
hombre, no tiene sentido hablar de divinización", podría-
mos añadir, en sentido opuesto aunque con análoga in-
tención, frente a las formulaciones pseudoteológicas he-
gelianas o posthegelianas. En realidad nos encontramos 
ante dos nuevas manifestaciones de dos deformaciones 
de la verdad de las cosas a las que deberemos hacer re -
petidas veces referencia: el panteísmo, que, olvidando la 
diferencia radical entre los seres y el Ser, lo confunde todo 
en una unidad amorfa; y el deísmo, que, confinando a 
Dios en el orden de lo inaccesible y lo imparticipable, 
postula al hombre como centro y medida del existir. 
P R E S U P U E S T O S S O T E R I O L Ó G I C O S 
La ascensión de Cristo, su apartamiento de nuestra 
mirada sensible en espera de su segunda venida, cuando, 
consumadas todas las cosas, aparezca en poder y majes-
tad, no representa un paréntesis en la historia de la sal-
vación: subido a los cielos, Cristo, en unión con el Padre, 
envía al Espíritu Santo que, actuando en los corazones, 
infunde en ellos la gracia y la vida divinas. La liberación 
del pecado, la reconciliación con Dios, la fraternidad en-
tre los hombres, son dones que alcanzarán su plenitud 
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más allá del tiempo presente, pero que nos son entregados 
aunque sea sólo incoadamente, ya ahora. 
Todo ello es, en el orden de la ejecución, efecto de 
los sacramentos, en cuanto momentos capitales de la in-
corporación a Cristo, pero también, si atendemos no ya 
a la ejecución del plan divino, sino a su estructura, pre-
supuesto de los mismos: es porque Dios ha querido comu-
nicar ya ahora, y no sólo en la consumación escatológica, 
la gracia de la filiación e invitar a los hombres al trato fa-
miliar con El, por lo que ha instituido los sacramentos 
como ritos en los que, otorgándosenos la gracia, se hace 
posible la unión con El. Esa ordenación de los sacra-
mentos a la justificación hace que cualquier oscilación con 
respecto a esta última repercuta en la comprensión que 
se alcance de los ritos sacramentales. Si la verdad de la 
justificación como regeneración interior se recibe y man-
tiene, los sacramentos se entenderán como lo que son 
—momentos privilegiados de la autocomunicación de 
Dios— y por tanto se les otorgará el lugar central que les 
corresponde. Si se olvida, se produce, inevitablemente, un 
proceso de progresiva depauperación de las realidades sa-
cramentales, como lo confirma la historia del protestan-
tismo, ya desde los mismos tiempos de Lutero y Calvino. 
Al concebir la justificación como una realidad exclu-
sivamente escatológica y negar, o al menos obscurecer, 
la posibilidad de una comunicación actual de gracia, el 
protestantismo tiende a minusvalorar los sacramentos re-
duciéndolos a meros ritos de conmemoración del pasado 
(los actos de Cristo) y de anuncio del futuro (la plenitud 
escatológica), es decir a signos de una realidad que se 
recuerda y anuncia y con respecto a la cual caben la fe, 
la esperanza y el deseo, pero que no está presente y en 
la que, por tanto, no se participa. 
El realismo de la justificación, la causalidad sacramen-
tal son —podríamos decir retomando una expresión co-
rriente en la terminología de la época tridentina— cues-
tiones "stantis vel cadentis Ecclesiae", cuestiones de las 
que dependen de manera decisiva la adecuada compren-
sión de la Iglesia y de sus sacramentos. Así lo percibieron 
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(17) Concretamente los cánones 2, 4, 5, 6, 7, 8. (DS 1602, 1604, 
1605, 1606, 1607, 1608). 
(18) Se puede señalar, por otra parte, que la teología barroca se 
ocupó no tanto de la vida de gracia, fruto de los ritos sacramenta-
les, cuanto de la modalidad de la causalidad sacramental: ¿cómo un 
rito sensible, material, que eso son los sacramentos, puede producir 
un efecto espiritual, como es la gracia?, tal es la pregunta que atra-
jo la atención e impulsó los estudios y reflexiones de los autores de 
aquella época. De ahí las diversas sentencias: causalidad físico-instru-
mental (escuela tomista), causalidad moral (escuela escotista), causa 
o condición sine qua non (escuela nominalista), causalidad físico-
instrumental que actúa sobre la potencia obediencial activa (Suá-
lez) , etc. 
claramente los padres del Concilio de Trento, como lo 
certifica el hecho de que seis de los trece cánones que com-
ponen el decreto sobre los sacramentos en general están 
dedicados a poner de manifiesto al realismo sacramental, 
es decir, la verdad de la comunicación de gracia que im-
plican los sacramentos (17). 
Se ha convertido casi en un lugar común de la litera-
tura teológica contemporánea criticar a la teología pos-
tridentina, acusándola de haber centrado su atención, de 
manera prácticamente exclusiva, en los temas definidos 
en Trento, olvidando que el Concilio no pretendió expo-
ner el entero dogma cristiano sino sólo reafirmar las ver-
dades puestas en duda por los autores protestantes y no 
excluyó en ningún momento la posibilidad de que los 
teólogos consideraran otras perspectivas y otros temas. 
Hay algo de cierto en ese reproche, sobre todo por lo 
que se refiere a las exposiciones de tipo manualistico (18), 
y nada se opone, en cualquier caso, a los intentos enca-
minados a ampliar la temática sacramentaria, poniendo 
de manifiesto los aspectos cultuales, existenciales, etc. de 
la realidad sacramental. Pero con una condición: no ol-
vidar el realismo de la justificación tal y como fue recor-
dado y definido en Trento, ya que sin ello todo lo demás 
estaría como suspendido en el vacío. 
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P R E S U P U E S T O S E C L E S I O L Ó G I C O S 
"Muerto Cristo —escribe San Agustín— la lanza hirió 
su costado, para que brotaran los sacramentos con los 
que se reformará la Iglesia" (19). Fruto de la acción re-
dentora de Cristo es no sólo la regeneración de los hom-
bres individualmente considerados, sino a la formación de 
ese pueblo, congregación o sociedad, a la que llamamos 
Iglesia. Y ello no como consecuencia prevista por Dios 
pero no directamente querida, sino como resultado de 
una voluntad fundacional explícita. 
La Iglesia no es una realidad de orden exclusivamente 
sociológico —una mera reunión de creyentes surgida del 
deseo de compartir la vivencia religiosa, de fomentar el 
ejercicio de la caridad o cualquier otra finalidad seme-
jante—, sino una realidad de orden teologal: Cuerpo de 
Cristo, Templo del Espíritu Santo, Familia de Dios, lo 
que le da unión y consistencia no es la simple concordia 
entre sus miembros, sino la propia vida de Cristo que le 
ha sido comunicada. Más aún, no es sólo la receptora de esa 
vida, sino que, incorporada por Cristo a su misión reden-
tora, es además órgano e instrumento de difusión y trans-
misión de la vida que recibe; de ahí que, como decía con 
expresión sintética San Cipriano, "para poder tener a. 
Dios por padre, hay que tener a la Iglesia por madre (20). 
La Iglesia se nos aparece así, de una parte, como fruto 
de los sacramentos, ya que es Cristo quien, a través de 
ellos, la edifica, y, a la vez, como presupuesto de la entera 
vida sacramental. Una primera dimensión de esa función 
de la Iglesia salta en seguida a la vista: Cristo, al con-
sumar su vida terrena, no dejó expuesta al azar de los 
avatares históricos la transmisión de sus palabras y todo 
lo a ellas vinculado, ni quiso proveer mediante una acción 
meramente invisible del Espíritu Santo, sino que confió esa 
transmisión a la Iglesia a la que prometió su asistencia 
(19) SAN AGUSTÍN, Tractatus in Emngelium Ioannis, tract. 9, 10; 
ver también Enarrationes in Psalmos 183, 2 y De Civitate Dei, 1, 15„ 
c. 16. 
(20) SAN CIPRIANO, Cartas, 74, 7. 
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hasta el fin de los siglos. La Iglesia es la depositaria de 
la fe y de los sacramentos. Es por ella por la que 
conocemos de su existencia; es ella quien conserva su me-
moria y quien los transmite de generación en generación; 
es a ella, a su fe, a quien nos remite cada sacramento 
como a la fuente en la que podemos conocer su naturale-
za, alcance y sentido: no es la fe o la voluntad subjetiva 
de los participantes en el rito la que determina el ser 
del sacramento, sino la voluntad de Cristo y ésta nos cons-
ta por la fe de la Iglesia. 
Todo ello es enormemente importante, y se sitúa, por lo 
demás, a un nivel que trasciende la mera transmisión de or-
den histórico-cultural, ya que presupone la presencia de 
Cristo y del Espíritu Santo en la Iglesia: es esa presencia, 
en efecto, lo que funda su indefectibilldad y su infalibi-
lidad, de las que las afirmaciones anteriores son una con-
secuencia. Sin embargo, no es todo, hasta el punto que, 
si nos limitáramos a ello, estaríamos en realidad presen-
tando a la Iglesia como una mera condición para la acti-
vidad sacramental y por tanto como algo substancialmen-
te extrínseco a ella, exponiéndonos por consiguiente a de-
jar de lado una parte importante de la eclesiología. La 
tradición cristiana, al subrayar la estrecha unión que 
existe entre la Iglesia y Cristo y al hablar de la Iglesia 
como madre de los cristianos, nos indica que esa interven-
ción de la Iglesia es mucho más íntima y viva (21). 
(21) Más que multiplicar las citas, preferimos limitarnos a re-
producir un párrafo, muy expresivo, de la Encíclica Mediator Dei 
en la que se presentan los diversos sacramentos como actos de la 
Iglesia: "Ella regenera dando vida celestial a los nacidos a la vida 
terrenal; los fortifica con el Espíritu Santo para la lucha contra el 
enemigo implacable; llama a los cristianos en torno a los altares 
y con insistentes invitaciones les anima a celebrar y tomar parte en 
el Sacrificio Eucarístico y los nutre con el pan de los Angeles, para 
que estén cada vez más fuertes; purifica y consuela a los que el pe-
cado hirió y manchó; consagra con rito legítimo a los que por divina 
vocación son llamados al ministerio sacerdotal; da nuevo vigor al 
casto matrimonio de los destinados a fundar y constituir una fami-
lia cristiana, y, después de haberlos confortado y restaurado con el 
Viático Eucarístico y la Sagrada Unción, en sus últimas horas de 
vida terrenal, acompaña al sepulcro con suma piedad los despojos 
de sus hijos, los sepulta religiosamente, los protege al amparo de la 
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La Iglesia no se limita a decir en qué consisten unos 
ritos a los que permanecería, en última instancia ajena, 
sino que también ella— cuerpo íntimamente unido a Cris-
to, su cabeza, y vivificado por El— está de algún modo en-
globada en la actividad sacramental de cuya vida parti-
cipa y con cuya virtualidad resulta santificada. El que 
realiza el rito, el ministro del sacramento, no es alguien 
desvinculado de la Iglesia, sino alguien que ha recibido 
de ella los ritos que celebra y que encuentra en su fe y 
en su intención la regla o norma de su propio actuar; 
más aún, alguien que por actuar en nombre y en persona 
de Cristo, cabeza de la Iglesia, la representa también a 
ella toda entera (22). De otra parte, Cristo, al hacerse 
presente en el sacramento de la forma en que a cada uno 
de ellos le es propio, viene como cabeza de la Iglesia y por 
eso no sólo regenera y santifica a aquel o aquellos que 
reciben el sacramento sino que, inseparablemente, renue-
va de algún modo a la totalidad de ese Cuerpo al que son 
vinculados o al que ya pertenecían los sujetos de ese acto 
sacramental (23). Finalmente los sacramentos no son sólo 
medios de santificación sino también actos de culto; y 
esto nos lleva a afirmar un nuevo modo de presencia de la 
Iglesia, ya que en cada uno de ellos la Iglesia que pe-
regrina sobre la tierra, habiendo sido santificada por 
Cristo, se une a la que, triunfante o purgante, ha consu-
Cruz, para que puedan un día resurgir triunfantes de la muerte" 
(AAS 39, 1947, 530). 
(22) Este punto ha sido ampliamente tratado por el magisterio 
reciente a propósito, especialmente, del sacrificio eucarístico, preci-
sando —frente a quienes querían hacer depender la validez de la 
Misa de la presencia de pueblo o asamblea— que el sacerdote cele-
brante representa a Cristo y por tanto a la Iglesia: es decir no 
porque represente al pueblo cristiano el sacerdote celebrante repre-
senta a Cristo, sino, a la inversa, porque representa a Cristo, re-
presenta a la entera familia cristiana. 
(23) Este punto, que completa lo señalado en la nota anterior, 
ha sido también afirmado en diversos textos magisteriales, especial-
mente respecto a la Eucaristía; por ejemplo Pío XII , Encíclica Me-
diator Dei (AAS 39, 1947, 553-554; DS 3850); Concilio Vaticano II , 
Constitución Sacrosanctum Concilium, n. 27; Paulo VI, Encíclica Mys-
terium fidei (AAS, 57, 1965, 761-762). En casi todos estos textos, y 
especialmente en el primero, se subraya también la realidad apun-
tada en la nota anterior. 
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mado ya su caminar terreno, y, en Cristo y por medio 
de El, ofrece a Dios Padre un culto de alabanza, de acción 
de gracias, de impetración. 
Lo que acabamos de escribir no pretende en modo al-
guno agotar el tema, y ni siquiera esbozarlo: queríamos 
sólo poner de manifiesto, aunque fuera con trazos muy 
generales, la íntima vinculación que existe entre los sa-
cramentos y la riqueza del ser de la Iglesia, y para ello 
es suficiente con lo dicho. Las cuestiones apuntadas se en- / 
cuentran, de otra parte, entre las más necesitadas de 
estudio por parte de la teología contemporánea y todo 
intento de profundizar en ellas nos conduciría inevita-
blemente más allá de lo que en este momento es necesa-
rio. Debemos en cambio señalar, de acuerdo con el méto-
do expositivo que hemos seguido en los apartados anterio-
res, las posibilidades de deformación de este presupuesto 
de la realidad sacramental que estamos comentando. De 
una parte, encontramos ese minimismo al exponer la fun-
ción de la Iglesia al que ya nos hemos referido —es decir 
su reducción a la misión de transmitir los ritos, exclu-
yendo su presencia en el rito mismo—, y, en su raíz, una 
eclesiología en la que predominan las consideraciones de 
orden jurídico sobre las ontológicas. De otra —y como 
consecuencia de uña eclesiología en la que se pasa de 
afirmar la unión vital y profunda entre Cristo y la Igle-
sia a postular una identificación sin residuos entre una y 
otra, o, al menos en la que se olvida que nos encontramos 
aún en los tiempos que preceden a la consumación esca-
tológica en los que, por consiguiente, la plenitud de las 
riquezas de Cristo no se ha comunicado por entero a ese 
cuerpo suyo que es la Iglesia—, encontramos una difumi-
nación de la singularidad y peculiaridad de los actos sa-
cramentales que conduce a algunos autores a atribuir va-
lor sacramental a todos los actos de la Iglesia, o a negar 
el número fijo de los sacramentos sosteniendo que la Igle-
sia (o Cristo a través de ella) puede derogar los sacra-
mentos existentes y establecer otros nuevos, etc. 
Si frente a los primeros es necesario subrayar la parti-
cipación que la Iglesia tiene en el entero misterio de Cris-
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to, frente a los segundos se hace imprescindible recordar 
que la Iglesia se une a Cristo en la fe y por tanto en la 
aceptación rendida de las palabras que El pronunció y 
de los mandamientos que El estableció durante su vida 
terrena (24). En última instancia en una y otra posición 
reaparecen esa resistencia a aceptar plenamente la rea-
lidad de la comunicación divina o esa tendencia a inter-
pretarla de modo panteísta con las que ya hemos tro-
pezado antes. Lo que ha de tenerse presente para com-
prender en toda su hondura los sacramentos es pues la 
realidad de una Iglesia que vive de Dios en Cristo, sin ol-
vidar ni un solo momento la gratitud y transcendencia 
de ese don que la constituye (25). 
P R E S U P U E S T O S C O S M O L Ó G I C O S Y A N T R O P O L Ó G I C O S 
Los presupuestos de la realidad sacramental examina-
dos hasta ahora constituyen diversos momentos de ese 
descender de Dios hacia los hombres que culmina en los 
ritos sacramentales. El que vamos a considerar en este 
apartado se mueve en otra línea: dice relación efecto a 
la realidad humana a la que Dios se comunica. Podemos 
enunciarlo así: El hecho de que Dios haya querido servir-
se de ritos sensibles, adecuados a nuestra forma natural 
de ser, pone de manifiesto que se ha adoptado a lo que 
nos es propio, y, en ese sentido, que la naturaleza humana, 
y, en términos más generales, el cosmos entero como ám-
(24) Como dice Santo Tomás de Aquino: "Apostoli, et eorum suc-
cessores, sunt vicarii Dei quantum ad régimen Ecclesiae institutae 
per fidem et fideisacramenta. Unde sicut non licet eis constituere 
aliam ecclesiam, ita non licet eis tradere aliam fidem, ñeque insti-
tuere sacramenta: sed per sacramenta quae de la tere Christi penden-
tis in cruce fluxerunt dicitur esse fabricata Ecclesia Christi" (Summa 
theologiae, 3, q. 64, a. 2, ad 3). 
(25) Las tres posiciones que hemos señalado (dos para rechazar-
las, la tercera para adherirnos a ella) corresponden a las tres inter-
pretaciones de la realidad de la Iglesia como cuerpo de Cristo que 
señaló Pío X I I en la Encíclica Mystici Corporis: cuerpo meramente 
moral o social, cuerpo físico-natural, cuerpo místico (DS 3809-3811). 
De hecho hemos tenido presente ese texto como guía para nuestra 
exposición. 
634 
LA SACRAMENTALIDAD Y SUS PRESUPUESTOS 
bito en el que el hombre vive y del que se alimenta su 
vivir, constituyen también presupuestos de la sacramen-
talidad. Volvemos en suma a enfrentarnos con el tema 
de las relaciones entre sacramentalidad y sacralidad, para 
precisar ahora por qué y en qué sentido ésta ha sido asu-
mida por aquélla. 
La tradición teológica ha comentado esta realidad ha-
blando, ya desde la patrística, de la condescencla divina: 
Dios, al comunicarse a los hombres, lo ha hecho acomO-~~ 
dándose a nuestra naturaleza, condescendiendo con lo 
que es propio y adecuado a nuestro ver. Y ha puesto ade-
más de relieve que esa condescendencia es una auténtica 
ley del actuar divino, ya que se manifiesta a todo lo largo 
de su comunicación con nosotros. Es ella la que, junto 
a otras muchas razones, nos explica la Encarnación del 
Verbo, que nos ofrece una vía material, accesible a nues-
tros sentidos, para elevarnos hasta el conocimiento de la 
hondura del amor divino (26). Es ella la que, de nuevo ' 
también junto a otros factores, da lugar a la decisión di-
vina de instituir la Iglesia —continuación de la Encarna-
ción de Cristo, según la conocida frase de Möhler (27)—, j 
otorgándonos un signo visible de la acción de la gracia y 
una anticipación sensible de la plenitud de los cielos. Es 
ella la que mueve a Dios a transmitirnos su verdad no 
tanto por medio de iluminaciones extraordinarias, cuan-
do a través del vehículo, eminentemente humano, de la 
palabra (28). Es ella en fin la que reververa en los sacra-
mentos "huellas de la Encarnación del Verbo", manifesta-
ciones del amor de Dios, "que se nos da sirviéndose de 
(26) "Creator angelorum factus est homo. Ita nobis Verbum in-
carnatum factum est receptibile; quod recipere non valeremus, si 
Filius aequalis Deo non se exinaniret formam serví accipiens, in 
similitudinem hominis factus, et habitu inventus ut homo": SAN AGUS -
TÍN, Enarrationes in Psalmos 109, 12. Ver también Tractatus in Evan-
gelium Ioannis, tr. 23, n. 6; De vera religione 16, 30; Sermones 195, 3. 
(27) "La Iglesia visible... es la continua Encarnación del Hijo 
de Dios; por eso la Sagrada Escritura llama a los creyentes cuerpo 
de Cristo"; JOHANN ADAM MOEHLER, Simbolik, § 36. 
(28) Sobre la palabra que Dios dirige al hombre —Revelación, 
Sagrada Escritura, Tradición— como condescendencia divina, ver 
CONCILIO VATICANO II, Constitución Dei Verbum, n. 2, 4, 7, 13. 
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medios materiales" (29). "La sabiduría divina —resume 
Santo Tomás refiriéndose inmediatamente a los ritos sa-
cramentales e indirectamente a la palabra de la Revela-
ción —provee a cada ser según el modo que le es pro-
pio... Es connatural al hombre llegar al conocimiento de 
lo espiritual a partir de lo sensible. Es pues conveniente 
que a través de realidad sensible se exprese lo significado^ 
en los sacramentos, análogamente a como en las Sagra-
das Escrituras las realizaciones espirituales nos son des-
critas por medio de semejanzas tomadas de las cosas 
sensibles" (30). 
Notemos que, al comentar esta ley del obrar divino, la 
patrística y Santo Tomás, en el texto que acabamos de 
citar, han hablado no de necesidad, sino de condescen-
cia o de conveniencia, subrayando así, una vez más, que 
el universo está regido, en última instancia, no por le-
yes impersonales, sino por la benevolencia de un Dios que 
se da de manera sobreabundante. Y esa realidad —vol-
vamos a señalar los riesgos de deformación que nos ace-
chan— puede ser obscurecida tanto por un voluntarismo 
nominalista, que excluye toda referencia a un substrato^ 
natural de los sacramentos, como por un naturalismo o 
un seminaturalismo, que ve en los sacramentos una sim-
ple concreción del devenir de la historia humana desco-
nociendo la libertad de Dios en su institución. Por eso 
frente al voluntarismo se hace necesario insistir en la 
bondad natural de los seres, vestigio o huella del Creador, 
que permite que Dios, al comunicarse a los hombres, pue-
da hacerlo adecuándose a su naturaleza, condescendien-
29. JOSEMARÍA ESCRIVÁ DE BALAGUER, Conversaciones, n. 115, 4 ed., 
Madrid 1969, p. 225. 
(30) SANTO TOMÁS DE AQUINO, Summa theologiae, 3, q. 60, a. 4. 
Precisamente por encontrar la condescendencia divina su punto cul-
minante y, en el orden la intención, su fundamento en la Encarna-
ción del Verbo, pueden retrotraerse a ella todas las demás manifes-
taciones. De ahí la posibilidad de una fundamentación cristológica 
de la estructura de la economía salvíflca como la que nos ofrece 
Santo Tomás en un texto del De veritate: "Todo bien se nos aplica 
espiritualmente por la fe y corporalmente por los sacramentos, ya 
que la humanidad de Cristo es espíritu y cuerpo" (De veritate, q. 27, 
a. 4). 
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do con ella. Y frente al naturalismo hay que recordar en 
cambio esa gratuidad del don divino a la que hemos he-
cho amplia referencia: la elevación y divinización de que 
habla el cristiano no es el producto del despliegue de las 
virtualidades inmanentes a la naturaleza, sino el fruto 
de una libre división divina; si los ritos sacramentales tie-
nen capacidad santiflcadora, no la tienen por sí mismos, 
sino en virtud de la institución divina, del acto por el 
que Dios decidió constituirlos en canales o vías para su 
autocomunicación (31). 
Es esa doble verdad lo que se refleja en una doctrina 
heredada de la teología clásica, que merecería un estudio 
detenido; aquella según la cual los sacramentos no son 
(frente a un panteísmo más o menos explícito) signos na-
turales, ni (frente al voluntarismo) puramente artificia-
les, sino mixtos, es decir dotados de una capacidad de 
significar fundada en una institución divina que recoge 
una aptitud natural precedente (32). Significan, dan a 
conocer y comunicar una realidad que ninguna entidad 
creada puede por sí sola evocar, ya que trasciende al 
entero orden de la naturaleza y pertenece al orden de 
la intimidad divina: si la evocan es en virtud de la insti-
tución divina, del libre querer por el que Dios ha decidi-
do comunicarse y hacerlo valiéndose precisamente de de-
terminadas palabras, gestos y ritos. Pero al elegir esos 
signos Dios no ha procedido de manera arbitraria, sino 
adecuándose al modo propio del ser humano y asumiendo 
por tanto palabras, gestos y acciones dotados para nos-
otros de una significación que, de algún modo, se aseme-
(31) "Las cosas sensibles —escribe Tomás de Aquino— tienen por 
su propia naturaleza una cierta aptitud para significar efectos de 
orden espiritual, pero esta aptitud se concreta con respecto a una 
significación especial a partir de una institución divina. Y esto es 
lo que afirma Hugo de San Víctor cuando dice sacramentum ex ins-
titutione significat, el sacramento significa en virtud de la institu-
ción" (Summa theologiae, 3, q. 64, a. 2, ad 2). 
(32) Esa distinción, que subyace al texto tomista citado en la 
nota anterior, proviene de San Agustín, del cual son las siguientes 
palabras: Si sacramenta quamdam similitudinem earum rerum, qua-
rum sacramenta sunt, non haberent, omnino sacramenta non essent" 
(£p. 98, 9). 
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j a y anuncia esa otra significación trascendente que la 
institución divina le atribuye. La sacramentalidad se nos 
parece así fundada a la vez en la institución divina y en 
la naturaleza, como corresponde al modo de actuar de 
un Dios que al elevar la naturaleza no la destruye sino 
que la recrea desde dentro, y cuya llamada encuentra 
por tanto un eco profundo en nosotros, a la par que ad-
vertimos que sólo nos es accesible en el salto de la fe, 
es decir yendo —bajo la acción de la gracia— más allá 
de nosotros mismos para entregarnos confiadamente en 
las manos del Dios vivo. 
De cuanto acabamos de decir deriva una importante 
diferencia respecto a la relación o nexo que une entre sí 
a los presupuestos de la sacramentalidad y la sacralidad, 
respectivamente. En efecto, todas las verdades que la sa-
cralidad presupone —presencia de Dios en los seres por El 
creados, transparencia teologal del cosmos, etc.— son as-
pectos de una única realidad —el acto creador divino y 
sus implicaciones—, y por eso se puede pasar deductiva-
mente de unos y otros. En la sacramentalidad, en cam-
bio, nos encontramos ante un Dios que libremente deci-
de comunicar su vida íntima y que, también libremente, 
determina los modos y las vías de esa comunicación. 
Con esto no queremos decir que no exista una cohe-
rencia, una lógica en la economía cristiana: la hay, y enor-
memente fuerte, pero no es la lógica de la vinculación 
necesaria entre las propiedades de una esencia o los ele-
mentos de una estructura, sino —con expresión inspirada 
en palabras de Mons. Escrivá de Balaguer— la lógica de 
un amor que no sabe de límites y que busca simpre lo 
que más favorece al amado, según aquello de San Pablo; 
"donde abundó el pecado, sobreabundó la gracia" (33). 
Todo pues, en el cristianismo, está no sólo íntimamente 
trabado, sino que es inseparable, ya que las manifestacio-
nes culminantes del amor de Dios presuponen y asumen 
las anteriores, pero, precisamente porque el lazo que une 
entre sí a las diversas realidades que integran esa co-
municación divina no es una necesidad lógica, sino un 
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amor que decide libremente, es imposible pasar deducti-
vamente desde las primeras hasta las últimas. Los sacra-
mentos presuponen la Encarnación, el don del Espíritu 
Santo, la Iglesia como cuerpo místico de Cristo, la reali-
dad de la comunicación actual de gracia, pero no están 
implicados necesariamente en todo ello: si los sacramen-
tos existen es porque Dios, además de hacerse hombre, de 
entregarse a nosotros, y de dar vida a la Iglesia, ha deci-
dido acomodarse a nuestra naturaleza y servirse de ritos 
y signos para esa comunicación. 
Una conclusión se impone: el dogma de la institución 
divina de los sacramentos no es una verdad colateral a 
la teología sacramentaría, sino punto absolutamente cen-
tral. Negarlo o pretender escamotear subsumiendo dicha 
institución en la institución de la Iglesia no es sólo apar-
tarse de un dato afirmado por toda la tradición cristiana, 
sino poner en crisis la entera sacramentología, ya que 
—como confirma la lectura de las obras que defienden 
más o menos netamente ese planteamiento— conduce o 
a negar los sacramentos reduciéndolos a simples signos o 
incentivos de la fe, o a postular una hipostización total de 
Cristo en la Iglesia que abre el paso a perspectivas pan-
teístas. En ese sentido podemos añadir que la afirmación 
de la libertad de Dios en la institución de los sacramen-
tos es la parte de verdad que subyace al voluntarismo 
nominalista; su error consiste en vincular esa afirmación 
a una negación de la substantividad de las naturalezas 
y a una presentación de la libertad divina como libertad 
despótica y arbitraria. Las afirmaciones comunes a la gran 
tradición teológica, tanto antigua como moderna, acerca 
de la condescendencia divina dan en cambio razón, en la 
medida en que ello nos es posible, de la verdad de las co-
sas: parten, en efecto, del reconocimiento de la libertad 
de Dios, para añadir en seguida que, tratándose de una 
libertad regida por el amor, se manifiesta precisamente 
no destruyendo o despreciando nuestra naturaleza, sino 
adecuándose a ella para elevarla y conducirla a una per-
fección que la transciende. 
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IV. ERRORES EN TORNO A LA SACRAMENTALIDAD 
Y LA SACRALIDAD 
El hombre no sólo vive de una manera connatural, ba-
sado en su conocer espontáneo, las situaciones que se en-
trecruzan en su existencia, sino que aspira a repensarlas 
refleja y críticamente y a penetrar en la comprensión de 
las realidades con las que está enfrentado o a las que 
está ordenado. Como consecuencia de su proceder puede 
alcanzar un conociminto más preciso y una vivencia más 
pura, pero puede también, si pierde el rumbo, desembo-
car en el error, lo que, a su vez, puede inducirle a negar 
la realidad de que ha partido o a intentar acomodarla, 
de una forma o de otra, a esas ideas (erróneas) a las que 
ha llegado. Todo error engendra inevitablemente una ac-
titud reduccionista. 
La realidad sacramental, y antes la de lo sacro, no 
escapa a ese mismo fenómeno. Ya a lo largo de toda la 
exposición anterior hemos ido haciendo referencia a di-
versos errores y deformaciones. En orden a clarificar la 
encrucijada intelectual en la que nos encontramos y con 
vistas a subrayar las verdades implicadas en los diversos 
presupuestos de la vida sacramental que hemos examina-
do, puede ser útil intentar esbozar una visión de conjunto. 
H A C I A U N C U A D R O S I N T É T I C O 
En términos generales puede decirse que las posibili-
dades de incomprensión, y consiguiente deformación de 
lo sacro y lo sacramental, se mueven en dos líneas princi-
pales: las filosofías monistas y las que, carentes de un 
vocablo consagrado, podemos calificar como filosofías de 
la heterogeneidad. 
1. Filosofías monistas 
Todo monismo implica un naturalismo radical, ya que 
niega a Dios y a toda verdadera trascendencia. No puede 
640 
LA SACRAMENTALXDAD Y SUS PRESUPUESTOS 
pues reconocer la realidad de lo sacramental, cuya pecu-
liaridad desconoce reduciéndolo a una manifestación más 
de la sacralidad, de la que, por lo demás y como señala-
remos a continuación, da una interpretación equivocada. 
a) Una de las manifestaciones más netas y decidi-
das de monismo nos las ofrecen el ateísmo y el materia-
lismo en cualquiera de sus formas. Respecto a su inciden-
cia en el tema de la sacralidad, que es lo que ahora nos 
afecta, podemos decir que, al negar la realidad de Dios y 
no admitir más horizonte que el hombre, la materia, el 
cosmos, estas filosofías excluyen toda trascendencia en el 
sentido propio de la palabra y, por consiguiente, toda subs-
tantividad de lo sagrado. La experiencia de lo sacro, que 
atestigua la historia, es interpretada, desde esta perspec-
tiva, como una ilusión engañosa, como el fruto de una 
mentalidad primitiva y mítica que, todavía no plenamen-
te consciente de sí, proyecta en un mundo ultraterreno 
lo que debería negar o predicar de sí misma. De ahí que 
postulen la desaparición futura de toda vivencia de la 
sacralidad, cuando —dicen— la educación de la raciona-
bilidad humana, la modificación de las estructuras socia-
les o aquel factor en el que, según los casos, coloquen 
el motor del progreso histórico, haya conducido a una ple-
na madurez de la conciencia humana, identificado —de 
acuerdo con el punto de partida que han adoptado —con 
un ateísmo consciente de sí. 
b) Es también monista el panteísmo y, en cuanto tal, 
implica una negación de lo sagrado, aunque menos apa-
rente que en el ateísmo y el materialismo. El panteísmo 
presupone en efecto una conciencia, más o menos aguda, 
de la profundidad de las cosas, de la hondura del ser, del 
sentido del misterio, pero se trata de una conciencia que 
no es llevada a su término —el reconocimiento de la rea-
lidad del Dios trascendente— y que, por tanto, engendra 
una posición ambigua y confusa. Mientras el ateísmo nie-
ga la substantividad de la sacralidad y da de ella, como 
fenómeno histórico, un juicio peyorativo, al definirla como 
algo negativo en sí mismo o, en el mejor de los casos, 
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como un producto de una etapa infantil de la historia; el 
panteísmo en cambio habla —o puede hablar— amplia-
mente de la sacralidad, afirmando su positividad, como 
hicieron, en la época antigua, los gnósticos y, en la moder-
na, un Spinoza, un Böhme, un Schelling... Pero se trata 
de una sacralidad entendida como mera expresión de la 
hondura de un ser interpretado de manera monista. La 
sacralidad es vista en suma como un momento de la toma 
de conciencia de la identidad radical de todas las cosas, 
el momento en que el hombre advierte que su ser tras-
ciende lo empírico y se abre a la sucesiva advertencia de 
su absoluta identidad con el todo. La ambigüedad de un 
tal planteamiento es clara, ya que, afirmando una trascen-
dencia, en realidad la niega: el panteísmo, como vio Feuer-
bach en su polémica con Hegel, es un ateísmo todavía no 
declarado. 
2. Filosofías de la heterogeneidad 
Entendemos por filosofías de la heterogeneidad aque-
llos planteamientos caracterizados por sostener que la 
realidad está integrada por una pluralidad de seres no ya 
diversos entre sí, sino heterogéneos. Con frecuencia, al 
abordar cuestiones como la que ahora planteamos, al mo-
nismo se le suele contraponer el dualismo o, en términos 
más amplios, el pluralismo. Pero esa forma de hablar obli-
ga en seguida, si se quiere conseguir una cierta claridad, 
a distinguir entre un pluralismo de heterogeneidad y un 
pluralismo de analogía, entre un pluralismo que concibe 
el cosmos como una yuxtaposición de seres inconexos y 
un pluralismo que concibe el cosmos como un conjunto 
de seres en comunión entre sí y dotados de unidad de 
orden. Es obvio que entre esos dos pluralismos hay una 
oposición tan total como entre cada uno de ellos y el 
monismo. En realidad son tres y no dos las posiciones 
radicales que aquí se contraponen: univocidad, equivo-
cidad y analogía. Y por tanto debería ser ternaria y no 
binaria la clasificación. De ahí la terminología que em-
pleamos. 
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a) Dentro de este apartado podemos incluir en pri-
mer lugar las filosofías deístas, dando a la palabra deís-
mo un sentido amplio aplicable no sólo a los pensadores 
racionalistas e ilustrados que suelen englobarse ordina-
riamente bajo ese calificativo, sino también a diversas es-
cuelas antiguas, como el estoicismo —al menos en algu-
nas de sus ramas—, el pelagianismo, etc. Es decir, nos 
referimos bajo ese título a todos aquellos sistemas de 
pensamiento que conciben al mundo como una realidad 
necesitada de un influjo divino por lo que se refiere a su 
génesis o a las líneas generales de su movimiento, pero-
subsistentes por lo demás en virtud de sus solas fuerzas, 
y que consiguientemente presentan a Dios como un ser 
alejado del curso ordinario de los acontecimientos e in -
diferente a la historia. 
Este planteamiento deriva, en el orden metafisico, de 
una insuficiente captación de la verdad de la creación, y, 
en el orden vital, presupone o conduce a una actitud de 
indeferentismo religioso: Dios es visto como mero garante 
de un mundo que tiene en sí mismo sus propios fines y en 
el que el hombre encuentra su plena realización. A largo 
plazo, el deísmo desemboca en el ateísmo y, en cualquier 
caso, conduce a una depreciación existencial de todo lo 
que implique una afirmación del misterio insondable del 
ser o de la comunicación entre el hombre y Dios, y, por-
tanto, a un desprecio de la mística y a una hipertrofia de 
la moral: todo deísmo es, siempre e inevitablemente un 
moralismo; podrá ser un moralismo de carácter ascético, 
como en el caso del estoicismo y el pelagianismo, un mo-
ralismo de carácter intelectualista, como en la primitiva 
ilustración, o un moralismo de la praxis político-social, 
como en algunos movimientos contemporáneos entronca-
dos con la inflexión del pensamiento ilustrado operada por 
Hegel y Marx, pero al fin y al cabo, será siempre un mo-
ralismo. 
En consecuencia no puede comprender el valor de la 
sacralidad: encerrando al hombre en un horizonte mun-
dano-moral y negando —si no en teoría, al menos en la 
práctica— la posibilidad de una comunicación vital entre 
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él y Dios, el rito y las demás manifestaciones de lo sacro 
le resultan ininteligibles. De ahí que —como ocurre, según 
señalábamos antes en el ateísmo, del que el deísmo es 
antesala— los desprecie o, si les reconoce algún valor, 
sea sólo como medio de transmisión de ideas, ocasión de 
impartir una educación moral, momento adecuado para 
promover la reflexión o la toma de conciencia; es decir 
negando o desconociendo lo que les es propio e intentando 
encerrarlos dentro de un esquema utilitarista. 
b) Se incluye también dentro de este apartado el ag-
nosticismo y, en especial, el agnosticismo de cuño irraciona-
lista. De ordinario el irracionalismo surge históricamente 
como reacción —insuficiente— frente al racionalismo. Para 
el racionalista la inteligencia humana es una facultad a 
la que repugna el sentido del misterio de modo que se 
rinde sólo ante aquello que comprende por entero. Un tal 
planteamiento se abre a dos posibilidades: hacer de la 
razón humana la regla suprema de verdad y declarar in-
existente todo lo que la trascienda, y entonces estamos 
ante el racionalismo propiamente dicho; o bien mante-
ner una tal filosofía de la inteligencia, pero afirmando que 
junto al mundo de lo captable y verificable, sobre el que 
nuestra razón se ejerce, hay un "más allá de la razón", 
incognoscible por sí misma, y entonces nos encontramos 
ante el irracionalismo. 
Los pensadores irracionalistas aspiran así a evitar la 
inferencia reduccionista propia del racionalismo salvan-
do la hondura del ser, el sentido de lo absoluto, de la poe-
sía, del misterio. Y lo consiguen en cierto modo, pero a 
condición de postular una heterogeneidad entre la razón 
y lo absoluto y de declarar inaccesible e incognoscible to-
do lo que trasciende al hombre. De ahí que puedan con-
tinuar refiriéndose a Dios, pero no al Dios vivo, sino a un 
vago y genérico "lo divino", "lo absoluto", "lo numinoso". 
O que, en el campo que inmediatamente nos ocupa, pue-
dan hablar y hablen de sacralidad, pero entendida —como 
ocurre en Schleiermacher, en Ritschl, en Tyrrel, en Til-
lich— como experiencia de lo desconocido e incognosci-
ble y no como verdadera y auténtica comunicación con 
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Dios. La debilidad de esta posición es clara, ya que de lo 
totalmente incognoscible a lo inexistente sólo hay un 
paso: el panteísmo del que son una formulación enmas-
carada, y, en última instancia, el ateísmo constituyen el 
horizonte inevitable de este planteamiento. 
c) Se mueve finalmente en la línea de una filosofía de 
la heterogeneidad lo que podríamos designar como contin-
gentismo, puntualismo, voluntarismo, nominalismo. Al 
igual que la anterior, esta posición filosófica suele ser el 
resultado de una reacción, y de una reacción mal orien-
tada e insuficiente, frente al racionalismo y, en términos 
más generales, frente al naturalismo; pero se trata ahora 
de una reacción movida no por preocupaciones predomi-
nantemente filosóficas, como ocurría en el caso anterior, 
sino formalmente religiosas y teológicas: concretamente, 
el deseo de subrayar la excelencia, soberanía y omnipo-
tencia de Dios. Carentes de una adecuada comprensión de 
la riqueza del acto creador piensan equivocadamente que 
para mantener la trascendencia divina es necesario reba-
jar la realidad creada, llegando así a establecer una hetero-
geneidad entre ella y Dios; o consideran —también equi-
vocadamente— que para defender su omnipotencia hace 
falta negar la substantividad de la naturaleza, lo que les 
hace concebir a los seres creados como surgiendo en cada 
instante del decreto creador divino sin continuidad algu-
na con los momentos anteriores o posteriores. De ahí un 
contingentismo y un puntualismo en lo ontològico, un vo-
luntarismo en lo ético y un nominalismo en lo gnoseolo-
gico. Ejemplos de esta actitud los encontramos en algu-
nos pensadores musulmanes de los siglos ix a xi, en algu-
nos representantes del agustinismo medieval, en el nomi-
nalismo de los siglos xiv y siguientes, en Calvino y su pre-
sentación de Dios como "el totalmente otro" y su insis-
tencia en el aforismo "finitum non est capax infiniti", en 
Malebranche y su filosofía ocasionalista, etc. (34). 
(34) Aunque haciendo diversas salvedades, ya que se trata de un 
pensamiento de raíces complejas, podría incluirse también en este 
apartado el palamismo o taborismo. 
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Dada la raíz formalmente religiosa de este plantea-
miento, es más teológico que filosófico y afecta más a la 
sacramentalidad que a la sacralidad, aunque, obviamente, 
tiene claras implicaciones también con respecto a ella. En 
términos generales puede decirse que, habiendo postula-
do, bajo una u otra forma, un hiato absoluto entre el 
Creador y las criaturas, los autores que se mueven en esta 
línea de pensamiento se encuentran incapacitados para 
aceptar a fondo la posibilidad de una auténtica comuni-
cación entre Dios y el hombre: si siguen hablando de 
ella es por fidelidad a la fe que han recibido, pero sin con-
seguir exponerla adecuadamente y, por tanto, en situa-
ción de precario. En el caso más extremo —el represen-
tado por los autores protestantes— el nominalismo des-
emboca en la negación de toda comunicación actual de 
Dios al hombre, restringiéndola —por lo demás sin expli-
car cómo podrá ser entonces posible— para el momento 
de la consumación escatològica. De ahí la condena de 
toda sacralidad natural, a la que confunden indebida-
mente con la magia o con prácticas nacidas del deseo 
pecaminoso de dominar a Dios y servirse de El; y, a un 
nivel específicamente cristiano, la presentación de los sa-
cramentos como meras ocasiones de manifestar la sumi-
sión a Dios o de actualizar la fe y no como momentos 
culminantes de la autocomunicación divina a los hombres. 
En sus manifestaciones menos extremas —como, por 
ejemplo, las que encontramos en los pensadores católicos 
de los siglos xiv y siguientes, cuya fidelidad al dogma cris-
tiano les impide llegar a esa vanificación de la realidad 
sacramentaria —el nominalismo llevará a excluir, más 
o menos claramente, toda sacralidad natural, es decir de-
rivada de la misma naturaleza de las cosas, para no ad-
mitir más sacralidad que la institucional, es decir la deri-
vada de un decreto positivo de Dios. Afirmarán, en suma, 
porque así lo dice la fe católica, que los sacramentos con-
fieren la gracia, pero cortando el paso a todo intento de 
analizar los fundamentos o presupuestos de esa realidad; 
mejor dicho, admiten sólo uno: la invocación de la volun-
tad divina. Dios —vendrán a decir— ha vinculado su gra-
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cia a los ritos sacramentales porque así lo ha querido, y 
debemos aceptar su decisión sin intentar no ya juzgarla 
—cosa lógica—, sino ni siquiera entenderla, ya que no 
nos es dado penetrar de ningún modo en la comprensión 
de las razones del querer de Dios. En otras palabras, el 
nominalismo excluye la sacralidad para no admitir más 
que la sacramentalidad, y eso al precio de privarla de to-
do sustrato ontológico, de acuerdo con la separación en-
tre lo cristiano y lo humano que está en la raíz de esta 
posición. De esa forma la decisión divina de instituir los 
sacramentos corre el riesgo de ser presentada no ya como 
libre y soberanamente trascendente —que ciertamente lo 
es—, sino como arbitraria, y los ritos sacramentales como 
meteoritos caídos de repente en el mundo de los hombres 
sin ningún entronque intrínseco con el resto de las di-
mensiones del existir humano. 
Por lo demás, una tal forma de entender la trascen-
dencia divina, aunque nazca de preocupaciones religiosas, 
en realidad destruye la posibilidad de vínculos entre el 
hombre y Dios y, por tanto, la religión misma: en efecto, 
si Dios es el totalmente otro, el absolutamente alejado, 
resulta imposible mantener relaciones con El. Este tras-
cendentalismo absoluto acaba así, por paradoja, encerran-
do al hombre ante un horizonte del que Dios resulta ex-
cluido; de ahí la facilidad con que puede pasarse desde 
esa posición al deísmo: la trayectoria seguido por Diedrich 
Bonhóffer y sus discípulos anglosajones pasando desde 
Karl Barth a una teología de la secularización es muy ilus-
trativa al respecto (35). La trascendencia divina no es 
una trascendencia de heterogeneidad o de lejanía, sino 
de plenitud y de excedencia en el ser, por eso implica a la 
vez la presencia de Dios en toda la realidad creada en 
cuanto que venida de El y y orientada a El. Y es precisa-
mente esa cercanía y esa comunicabilidad del Dios tras-
cendente lo que constituye el presupuesto último y radi-
cal de la realidad sacramentaría (36). 
(35) Sobre esa evolución puede verse JOSÉ L U I S ILLANES, Cristia-
nismo, historia, mundo, Pamplona 1973, p. 5 y ss. 
(36) Sobre el aforismo aristotélico "flniti ad infinitum nulla est 
proportio" (antecedente del calvinista "flnitum non est capax infini-
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U N I V O C I D A D , E Q U I V O C I D A D , A N A L O G Í A 
El ateísmo excluye la sacralidad y toda la vida reli-
giosa; el panteísmo y el agnosticismo pueden intentar 
mantenerla, pero reduciéndola a una sacralidad genérica 
y deformada, es decir concibiéndola como la simple ex-
presión de la profundidad del ser; el contingentismo pue-
de también afirmarla, pero privándola de todo fundamen-
to ontològico. En última instancia todas esas posiciones 
mutilan, de una forma o de otra, la realidad negando la 
trascendencia, no reconociéndola con plenitud o postulan-
do una heterogeneidad entre el Creador y las criaturas. 
Desde una perspectiva técnico-metafísica diríamos que 
tanto la doctrina de la univocidad del ente (ateísmo, pan-
teísmo), se apartan de la verdad (agnosticismo, contin-
gentismo), se apartan de la verdad. Sólo la doctrina de la 
analogía del ser respeta la realidad de las cosas y se ade-
cúa a lo que la verdad exige: el universo no está inte-
de modos, sino que implica una pluralidad de seres real-
mente distintos; los seres que integran el cosmos no son 
grado por un único ser que se expresa en una pluralidad 
heterogéneos entre sí, sino que gozan de unidad y re-
flejan en última instancia el ser de Dios cuya realidad 
nos dan a conocer; Dios es inmanente a los seres creados, 
a los que otorga el ser y mantiene en la existencia, a la par 
que los trasciende, permaneciendo siempre en Sí mismo ine-
fable y excelso; la realidad que nos rodea nos revela a Dios 
como aquel que la ha creado y que, en su trascendencia, 
nos invita a la relación personal con El, a la adoración, 
a la obediencia, a la reverencia, al amor. Es ese el núcleo 
metafisico que sostiene la vivencia de la sacralidad tal y 
ti" ) , puede consultarse la exposición del pensamiento de Santo To-
más de Aquino —que en un primer momento lo aceptó para luego 
separarse de él y criticarlo— hecha por Bernard Montagnes en La 
doctrine de l'analogie de l'être d'après saint Thomas d'Aquin, Paris-
Louvain 1963, p. 84-85 y 88, y, en general, toda la obra. 
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como la historia de las religiones nos la testimonia y la 
filosofía la analiza y describe críticamente. 
A un nivel estrictamente teológico esa afirmación de la 
trascendencia y presencia de Dios ha de ser completada 
con la referencia a lo sobrenatural —es decir a la exce-
dencia de Dios sobre las criaturas, a la realidad de una 
intimidad divina no participable por el simple acto crea-
cional—, y consiguientemente a la gratuidad plena del 
don que Dios hace de Sí mismo en la gracia. Como errores 
que afectan de manera inmediata a la sacramentalidad, 
debemos pues mencionar, en primer lugar, las posiciones 
seminaturalistas, que, aun afirmando en línea de princi-
pio una cierta libertad en Dios, la desdibujan de hecho al 
someterla más o menos claramente a la necesidad, dando 
así lugar a un eriptonaturalismo (37); y, de otra parte, 
las tendencias nominalistas o voluntaristas, que estable-
cen un hiato entre lo humano y lo divino, para intentar 
salvarlo luego recurriendo a una libertad despótica y ar-
bitraria, con lo que la comunicación entre Dios y el hom-
bre resulta, sí, afirmada, pero sólo de manera inestable. 
Ambos planteamientos arrastran consigo las deformacio-
nes a nivel sacramentarlo ya mencionadas, dando lugar, 
inevitablemente a fuertes crisis religiosas; especialmente 
en el caso del seminaturalismo, ya que si bien el volunta-
rismo dificulta la comprensión de la riqueza propia de 
los sacramentos y empobrece la vivencia sacramental, al 
menos, respeta de algún modo su substancia; el natura-
lismo deforma, en cambio, esa misma substancia puesto 
que la disuelve en una perspectiva tendencialmente pan-
teísta. 
V. ÁMBITO DE LA SACRAMENTALIDAD 
En los análisis desarrollados hasta aquí hemos parti-
do de los siete ritos salvíficos a los que designamos con 
(37) El seminaturalismo es, de hecho, un planteamiento ambiguo 
que salta apenas se intenta darle coherencia, dando paso al pan-
teísmo o, al menos, al agnosticismo. 
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el nombre de sacramentos a fin de poner de relieve sus pre-
supuestos, es decir aquellas realidades a las que están de 
un modo u otro vinculados. Antes de cerrar estas páginas 
es oportuno que sigamos un itinerario en cierto modo in-
verso, para abordar una cuestión que apuntábamos en 
las páginas iniciales de este ensayo: la tendencia a am-
pliar el área semántica de la voz sacramento y sus deri-
vados que se advierte en la teología actual y que lleva a 
aplicar esos términos no sólo a esos siete ritos sino tam-
bién a otros ritos, ceremonias y entidades. 
¿Qué juicio merece ese modo de proceder?, o, en otras 
palabras, ¿hasta qué punto es dado encontrar, más allá 
de los sacramentos, esa estructura que en ellos brilla con 
especial fuerza: la unión entre revelación y santificación, 
entre dones anunciados y dones entregados, entre signo 
y causa? 
De hecho la ampliación semántica a que nos hemos 
referido opera en dos direcciones muy distintas. De una 
parte, lleva a designar con la voz sacramento o sus de-
rivados a ritos y acciones que presentan alguna analogía 
con los siete sacramentos; y así se habla del valor sacra-
mental de la predicación, del sentido sacramental de toda 
acción litúrgica, etc., modo de proceder que guarda ana-
logías con los usos de la teología clásica cuando desig-
naba algunos ritos con el nombre de sacramentales aun-
que tiene un alcance mayor. De otra parte, conduce a apli-
car el término sacramento a realidades que trascienden 
el orden de lo ritual y, en términos más amplios, el orden 
de lo factual o transeúnte; es eso en efecto lo que ocurre 
cuando su afán describe a Cristo como sacramento fon-
tal o primordial o a la Iglesia como sacramento univer-
sal o general, por ejemplo. Examinemos ambos casos por 
separado: 
a) Si analizamos la entera economía cristiana, desde 
sus raíces en el Antiguo Testamento hasta su plenitud en 
el Nuevo, advertiremos que toda ella está regida por una 
constante: Dios no ha dado a conocer sus designios me-
diante una revelación que estuviera desconectada de la 
historia fáctica y concreta, sino que su palabra reveladora 
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ha estado siempre unida, de un modo u otro, a aconte-
cimientos o hechos divinos, que anticipaban, confirmaban 
o secundaban lo que su palabra manifestaba. "La reve-
lación —se lee en la Constitución sobre la revelación pro-
mulgada por el Concilio Vaticano I I — se realiza por obras 
y palabras intrínsecamente ligadas; las obras que Dios 
realiza en la historia de la salvación manifiestan y con-
firman la doctrina y las realidades que las palabras signi-
fican; a su vez, las palabras proclaman las obras y expli-
can su misterio" (38). 
Ese modo divino de proceder culmina en la Encarna-
ción y lo que le sigue: Dios nos revela su intimidad tri-
nitaria mediante el hacerse hombre del Verbo y el anun-
cio y el envío del Espíritu Santo, segunda y tercera perso-
nas de la Trinidad. Conocemos a la vez el misterio de la 
Trinidad y el designio divino de hacernos participar de 
esa su vida íntima, ya que la revelación de la realidad 
trinitaria se realiza al incorporarnos real, aunque radi-
calmente, a ella; Cristo, el Hijo de Dios encarnado, es 
cabeza de la humanidad, y lo que en El acontece afecta 
ai entero género humano. Desde ese mismo instante se 
opera un cambio profundo no en la substancia, pero sí 
en la tonalidad del acto de fe; todos los dones divinos 
anteriores eran preanuncios de un don definitivo y, en 
ese sentido, el creyente veterotestamentario estaba radi-
calmente orientado hacia el futuro; en Cristo ese don 
definitivo ha tenido ya lugar, por lo que el creyente neo-
testamentario está vuelto no hacia el futuro, sino hacia 
^Cristo... Y, al decir esto, nos referimos no tanto a que esté 
vuelto hacia el pasado, es decir, la vida terrena de Jesús, 
sino más bien a que esté orientado hacia el presente, o si 
preferimos hacia lo eterno; Cristo resucitado, Cristo vivo 
en quien reside la plenitud de la gracia. Y está vuelto 
hacia El no como hacia un universo de santidad del que 
todavía no se participa sino como hacia Aquel a quien ya 
se está real, aunque incoativamente, vinculado, puesto que 
la Iglesia y cada cristiano han recibido el Espíritu Santo 
(38) CONCILIO VATICANO I I , Constitución dogmática Dei Verbum, 
n. 2. 
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y, por El, tienen acceso en Cristo a la intimidad de Dios 
Padre. Por eso lo que la Iglesia y el cristiano anuncian y 
testifican ante el resto de la humanidad no es una reali-
dad extraña a ellos, sino una realidad de la que viven. 
Tanto en Cristo como, aunque a un nivel distinto, en 
la Iglesia y en el cristiano se da pues, una unión profun-
da entre revelación y posesión efectiva de lo que la reve-
lación da a conocer. El panorama se completa si tenemos 
presente, en primer lugar, que Cristo no es sólo modelo o 
imagen en la que nos es dado contemplar la plenitud 
de unión a la que estamos llamados a participar, sino tam-
bién autor, causa activa de nuestra incorporación a El: 
durante su vida terrena mereció, con su obediencia plena 
a la voluntad del Padre, la liberación del pecado y la cola-
ción de la gracia, y, resucitado y subido a los cielos, comu-
nica esa gracia atrayendo todas las cosas hacia Sí para 
conducirlas hasta Dios Padre. Y, en segundo lugar, que 
la Iglesia no es sólo efecto pasivo de esa acción de Cris-
to, sino también causa activa de la salvación ya que Cris-
to quiere hacer participar a su cuerpo místico de la misión 
salvadora que a El le corresponde. Anuncio de la gracia 
y comunicación efectiva de los dones divinos y acción 
encaminada a transmitarlas se nos aparecen pues en 
Cristo, y en la Iglesia, profundamente entrelazados. 
Basándose en esos datos diversos autores —y, en algu-
nos casos, el mismo Magisterio de la Iglesia (39)— han 
hablado de sacramento con respecto a Cristojg, s o b r e ; 
toldó, respecto a la Iglesia. No es necesario un estudio muy 
detenido para advertir las profundas diferencias que me-
dian entre Cristo y la Iglesia, de una parte, y el Bautis-
mo, la Confirmación, etc., de otra, y, por tanto, para com-
prender que, con esta nueva utilización la palabra sacra-
mento recibe una fuerte ampliación semántica,. Referida 
al Bautismo, a la Confirmación, a la Eucaristía, a la Pe-
nitencia... la palabra sacramento designa una realidad 
transeúnte, un rito, un conjunto de acciones y palabras; 
(39) Concretamente, el Concilio Vaticano I I que ha designado a 
la Iglesia como "sacramento universal de salvación"; cfr. Constitu-
ción Lumen gentium, n. 1, 9 y 48; Decreto Ad gentes, n. 1. 
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aplicada a Cristo y a la Iglesia, urna realidad permanen-
te, una persona —Cristo— o una realidad institucional~b 
persona mística —la Iglesia—. En el primer caso evoca 
una acción encaminada a comunicar actualmente la gra-
cia al sujeto concreto que participa en el rito sacramen-
tal; en el segundo la universalidad de la gracia presente 
en Cristo, cabeza de la Iglesia, destinada a derramarse 
desde El a su Cuerpo, que es la Iglesia, hacia la que está, 
ordenado el entero género humano. 
Esas diferencias, obvias y patentes, hacen que el tér-
mino sacramento tenga, aplicado en uno u otro caso, un 
valor no unívoco, sino análogo. A pesar de ello, esa doble 
utilización puede ser útil para subrayar la íntima unidad 
que reina en la economía cristiana, y quizás especialmen-
te las raíces cristológicas y eclesiológicas que tienen los 
ritos sacramentales, así como la virtualidad y destinación 
universales que tiene la gracia capital de Cristo, de la 
que la Iglesia es fruto y signo. Esa utilidad, sin embargo, 
desaparecería para dar lugar a graves ambigüedades y de-
formaciones apenas se obscureciera el sentido análogo con 
que se está empleando el vocablo y se diera de algún modo 
la sensación de que tiene un valor unívoco, ya que entonces 
se estaría olvidado el lugar imprescriptible que correspon-
de a los siete ritos sacramentales. 
El riesgo frente al que estamos queriendo advertir es, 
de nuevo, el de un seminaturalismo de tendencia panteís-
ta que t difuminando tanto la realidad de la libertad di-
vina en la colación de la gracia como la de la libertad 
humana en la respuesta a la llamada de Dios, acabe iden-
tificando prácticamente al hombre con el cristiano. Es 
lo que ocurre de hecho con la doctrina rahneriana del 
"cristianismo anónimo", según lo cual, en el estado pre-
sente y dada Ia~oTdenáción de todo lo creado al orden so-
brenatural, la humanización implica ya la divinización. 
Consecuentemente con esas perspectivas la voz sacramento 
puede ser usada con respecto a la Iglesia no en un sentido 
análogo con relación a la significación que el lenguaje 
ordinario le atribuye al referirla a los ritos sacramentales, 
sino unívoco: se concibe en efecto a la Iglesia como signa 
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eficaz de la gracia, ya que se piensa que por sí misma, por 
/el simple hecho de existir, diviniza a la humanidad que se 
presenta como identificada plenamente con ella. De ahí 
que, consiguientemente, los siete ritos sacramentale^_son, 
de acuerdo con ese punto de vista, vanificados o reducidos 
a meras concreciones históricas del ser eclesial, variables 
con el decurso de los tiempos. En rigor de términos, este 
planteamiento lleva a hablar no tanto de sacramentos 
cuanto de un único sacramento —la Iglesia—, cuya fun-
ción sacramental consiste por lo demás no tanto en cau-
sar —puesto que en un sistema tendencialmente panteís-
ta la causalidad tiende a desvanecerse— cuanto a revelar 
la divinización de lo humano vigente desde el mismo ini-
cio de la historia. 
Recordemos pues, que la gracia de Cristo es plena en 
sí misma y universal en su destinación, pero que aún no 
«es universal su comunicación efectiva, de forma que todos 
los hombres están llamados a la gracia pero no todos par-
ticipan aún de ella, e incluso pueden no participar jamás, 
ya que —como dice el Concilio de Trento— "aunque El 
(Cristo) ha muerto por todos los hombres, no todos reci-
ben el beneficio de su muerte, sino sólo aquellos a los que 
se les comunica el mérito de su pasión" (40). Y en esa 
comunicación los siete sacramentos juegan un papel de-
terminante. Cristo, sacramento fontal, la Iglesia, sacra-
mento universal, no anulan sino que fundan los ritos sa-
cramentales en torno a los que gira la comunicación de 
la gracia que fluye de Cristo y anima a la Iglesia. Y es 
precisamente por eso, porque son esos siete ritos los que, 
significando la gracia, la causan, comunican o confieren, 
por lo que a ellos les corresponde de manera propia y es-
pecífica el nombre de sacramentos, mientras que a Cristo 
y a la Iglesia se les aplica con un valor o significado am-
plio o genérico. 
b ) La otra ampliación del campo semántico de los 
términos sacramentales a la que antes nos referíamos 
(40) CONCILIO DE TRENTO, Decretimi de instificatione, cap. 3 ( D S 
1523). 
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se sitúa precisamente al nivel de esa comunicación de la 
gracia a la que acabamos de aludir. En este orden de co-
sas los siete ritos sacramentales de los que Cristo ha hecho 
depositaría a su Iglesia ocupan, como hemos dicho, un 
lugar de importancia primaria. Pero la acción santificado-
ra de Cristo no está restringida al ámbito de los sacra-
mentos, sino que se ejerce también en otros momentos: 
los ritos y bendiciones a los que la tradición teológica lla-
ma sacramentales; la predicación que, al estar proclama-
da en cumplimiento del mandato de Cristo, no es simple 
anuncio, sino anuncio que va acompañado de la acción 
del Espíritu Santo en los corazones; la oración, y espe-
cialmente la oración litúrgica por la que la Iglesia se une 
a la oración de Cristo cabeza (41); la entera vida del cris-
tiano que, en virtud de la gracia ya recibida, es fecunda 
en orden a la propia y a la ajena justificación. 
En algunas de esas realidades encontramos una es-
tructura que las asemeja a los sacramentos, ya que impli-
can elementos visibles y se mueven mucho menos clara-
mente en el orden del signo y del signo salvífico. Así ocu-
rre concretamente con diversas bendiciones y ceremonias, 
con la predicación, con la liturgia. A los primeros se les 
ha aplicado desde muy antiguo una nomenclatura sacra-
mental hablando de sacramentos menores o, desde Pedro 
Lombardo, de sacramentales; a la segunda y a la tercera 
se tiende a aplicarlas también esa terminología desde hace 
algunos años, y ello no tanto mediante el uso de la voz 
sacramento o la acuñación de un nuevo sustantivo, cuanto 
mediante expresiones adjetivas (función salvífica o sacra-
mental de la predicación, valor sacramental de la pala-
bra, etc.). Las consideraciones hechas por la teología clá-
sica en su reflexión sobre los sacramentales pueden, muta-
tis mutandis, aplicarse a las otras realidades menciona-
das. No se trata, en todos esos casos, de meros signos, 
sino de signos que poseen una cierta eficacia que deberá 
(41) Sobre el valor de la oración litúrgica, ver la Institutio ge-
neralis de Liturgia horarum (promulgada por la S. Congregación para 
el Culto divino con Decreto del ll-IV-1971; AAS, 63, 1971, 712), n. 5-9. 
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ser precisada (42), pero que, en cualquier caso, no alcan-
za el rango de la eficacia propia de los sacramentos, que, 
siendo actos de Cristo, producen la gracia ex opere ope-
rato, por virtud de la acción ritual realizada; en ellos 
—como explica Santo Tomás de Aquino (43)— el rito es 
el instrumento de que Cristo se vale para producir la 
gracia: nos movemos pues de manera plena en el orden 
de la causalidad eficiente. En resumen, la diferencia en-
tre ellos y los otros ritos, ceremonias, etc. no es meramen-
te de grado sino de esencia; los términos entroncados lin-
güísticamente con la voz sacramento se aplican, en uno 
y otro caso, con un sentido no unívoco, sino análogo. 
Terminemos este intento de clarificación de los diver-
sos usos de la terminología sacramental, señalando que 
la distinta orientación que se da al respecto en la teolo-
gía medieval y barroca y en la contemporánea —estricta 
la primera, amplia la segunda— obedece, en gran parte, 
a una diversidad de preocupaciones intelectuales y meto-
dológicas. La teología medieval, de cuño acusadamente 
científico e interesada consiguientemente por precisar téc-
nicamente la propia terminología, tendió a aplicar la voz 
sacramento y sus derivados sólo a aquellas realidades en 
las que la conexión entre signo y causa se realizan con su 
máxima plenitud, es decir a los siete ritos a los que se-
guimos hoy designando preferentemente con ese nom-
bre (44). La teología contemporánea, más preocupada por 
(42) Valor de la mediación o institución de la Iglesia, dignidad 
del culto público en cuanto acto del Cristo total, causalidad moral-
dispositiva, etc. 
(43) Cfr. SANTO TOMÁS DE AQUINO, Summa theologiae, 3, q. 19, a. 
1 y q. 62, a. 4 y 5. 
(44) Algunos autores han sostenido que la evolución termino-
lógica que se produjo en la época medieval y siguientes, se debió a 
una cosificación de los ritos, olvidando su nexo con el resto del acon-
tecer cristiano. Eso puede ser cierto con respecto a algún autor sin-
gular, pero en modo alguno con relación a la entera teología o a la 
entera catequesis de esas épocas. Lo que motiva esa evolución es, 
como hemos dicho, una preocupación metodológica, que no implica 
en cuanto tal un olvido del entronque de los sacramentos con las 
otras realidades cristianas. De hecho ese entronque es no sólo pre-
supuesto sino incluso afirmado explícitamente, mediante otros re-
cursos lingüísticos, por los autores y textos más significativos, como 
confirman las definiciones que citábamos en las notas 7 y 8, espe-
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alcanzar visiones_de conjunto.jaue^p^r^precisar el detalle 
de la terminología, tiende en cambio a subrayar el anclaje 
que los siete sacramentos tienen con relación al re&tot_de 
la economía cristiana, y, por tanto, a promover un uso 
amplio de la palabra sacramento. La intención intelec-
tual que mueve e inspira este esfuerzo teológico podría, 
ciertamente, ser realizada —quizás más perfectamente— 
mediante otros recursos lingüísticos; nada prohibe, sin 
embargo, acudir precisamente a eso. Con una condición 
no obstante: que al obrar así no se difumine el valor espe-v 
cinco de los siete ritos sacr^mfiritfllés- ya que eñt5ñceT"sd" 
habría obscurecido o desdibujado no sólo ese aspecto del 
dogma cristiano sino la entera comunicación de graciajdgj 
la que ellos son p ieza esencial. No ,s^Jj^rta...illlgsjcgDge- i 
guido un enriquecimiento de la visión teológica de con-
junto, sino que al contrario, se habría provocado su empo-
brecimiento e incluso su crisis. 
cialmente si las situamos en su contexto. Ver, además, Santo Tomás 
de Aquino (Summa theologiae, 3, q. 60, a. y 2), San Buenaventura 
(Breviloquium, parte 6.", cap. 1), Catecismo romano (parte 2.a, cap. 1, 
n. 3-7), etc. 
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D E S A C R A M E N T A L I T A T E E I T J S Q U E P R A E S U P P O S I T I S (Summarium) 
Inde a patribus theologia non modo sacramenta singu-
la sed et cuncta simul contemplava, doctrinamque de 
sacramentis in genere confecit, quae Scholarum tempori-
bus perficitur. Hoc nostro aevo pars illa generalis theolo-
giae de sacramentis haud levem commotionem passa est. 
Itaque necessarium videtur sacramentorum praesupposita 
enucleare ac perspicere, res videlicet cum quibus sacra-
menta conectuntur et a quibus iusta eorum comprehensio 
magnopere pendet. 
Cum sacramenta "signa sacra" definiuntur, latior quae-
dam notio, ipsam christianam oeconomiam antecedens, 
usurpatur: notio "sacri". Studium de praesuppositis sacra-
mentalitatis ab hoc exordiri debet, a considerandis quibus-
dam "praeambulis sacramentorum" (sie dicerem), Ulis 
videlicet rebus naturalibus vel praechristianis quae, qua-
tenus coniunetae cum modo vivendi sacrum, sacramento-
rum praesupposita sunt. Articulus, diversitate ac relatio-
nibus inter sacramentalitatem et sacralitatem definitis, 
sacralitatis praesupposita notat: theologica praesupposita 
(Dei praesentiam in creatis), anthropologica (humanam 
vim a sensibilibus ad spiritalia consurgendi, momentum ri-
tuum pro homine), cosmologica (rerum creatarum cum 
creatore analogiam). 
De re iam proprie theologica, ut ipsa sacramentalitas 
perpendatur, universa Christiana oeconomia est adeunda, 
a qua sacramentalitas exsurgit. Sacramentalitatis praesup-
posita summatim sunt: theologica (Deum cunetis creatis 
et creabilibus praestare: id quod a theologis verbo "super-
naturali" designari consuevit); christologica (sunt enim 
sacramenta Incarnationis vestigia seu continuano, ideoque 
a christologia radices sacramentologia trahit); soterio-
logia (cum enim sacramenta ad actualem gratiae com-
municationem ordinentur, gratia in ordine divinae inten-
tionis sacramenta anteceda); ecclesiologica (dupliciter, et 
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quia Ecclesia, sacramentorum servatrix, ea per saecufa 
transvehit, et quia, Christo Capiti coniuncta, sacramentali 
ritui adest); tandem, cosmologica atque anthropologica, 
ob divinam erga humanam naturam benignitatem quae in 
sacramentalitatem assumit res eas quas sacramenta com-
plectuntur. Postremum hoc ad considerandam divinam 
libertatem in sacramentis instituendis ducit. 
Quibus positis corpus articuli absolvitur, quod tarnen 
alia duo subsequuntur ac complent. Primum, praecipuorum 
errorum compendium qui studio de sacramentis in genere 
imminent, eorumdem metaphysica radice notata. Deinde, 
considerano eius quem auctor campum sacramentalitatis 
appellat (àmbito de la sacramentalidad) ; hisce verbis 
quaestionem adit suscitatam a quadam hodierna theologia 
quae significationem vocis "sacramenti" et derivatarum 
dilatare conatur. Terminus "sacramentum", ubi de Bap-
tismo, Confirmatìone, Eucharistia, Paenitentia, Unctione, 
Ordine atque Matrimonio dicitur, significationem habet 
univocam; de aliis rebus —asserit auctor—, analogam. 
Quae quidem minime neglegenda sunt, ne Veritas sacra-
mentorum negetur et universa Christiana oeconomia im 
crisìm proiciatur. 
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